श्रीसदानन्द योगीन्द्र विरचित वेदान्तसार अह्वैत 
वेदान्त का अनुपम ग्रन्थ है । वेदान्त जैसे गम्भीर 
विषय को अत्यन्त सरलता से प्रतिपादन करने में 
सदानन्द अद्वितीय माने गये हैं । 

. इस ग्रन्थ पर प्राचीन एवं नवीन विद्वानों की 
कई टीकाएँ प्रकाशित हैं- जैसे आचार्य नृसिह 
सरस्वती की सुबोधिनी, आचार्य आपोदेव की 
बालबोधिनी । किन्तु इन सव में सरल एवं छात्रो- 
पयोगी रामतीर्थ यति की बिद्ठन्मनोरञ्जनी टीका 
है जो प्रस्तुत कृति में संलग्न है । 

इस संस्करण में वेदान्तसार का मूल पाठ, 
रामतीर्थ की मनोरञ्जनी टीका श्रौर इन पर आचार्य 
बदरीनाथ शुक्ल की हिन्दी व्याख्या हे । ये तीनों 
परस्पर पूरक होकर वेदान्त के गूढ बिषय को बोध 
कराने में सर्वथा समर्थ हैं । 

हिन्दी व्याख्या में गूढार्थक पारिभाषिक शब्दों 
का विश्लेषण करते हए व्याख्याकार ने प्रतिपक्षी 
मतों का सहेतुक खण्डन किया है, विशेषतः मीमांसकों 
में कुमारिल और प्रभाकर का, ग्रौर नैयायिकों में 
गौतम का । श्रौर उन टीकाकारों के मन्तव्यो का भी 
जिन्होंने योगीन्द्र सदानन्द की एवं ग्रति रामतीर्थ की 
आलोचना की है । 

इस संस्करण में चालीस पृष्ठों की भूमिका दी 
है जिसमें अद्वैत वेदान्त के अध्यारोप, अपवाद, अध्यास, 
महावाक्य, जीवन्मुक्त आदि कठिन विषयों का 
विश्लेषण करते हुए आचाये शुक्लजी न अपनी अद्भुत 
मौलिकता का प्रदर्शन किया 
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द्वारा प्रकाशित 
मुद्रित |] 


क्र 


भूमिका 


दुर्बोध ग्रन्थ की भूमिका एक परम्परा का पालन ही नहीं है किन्तु शास्त्र में 
प्रवेशके लिए आवश्यक भी है। “भूमिका” शब्द का अर्थ क्षुद्र भूमि होता है । भूमि 
शब्द का प्रयोग क्षेत्र के अर्थ में होता है । प्रशस्त उन्नत भूमि पर आरोहण करते के लिए 
अल्प भूमिस्वरूप सोपान या पादपीठ की आवश्यकता होती है । प्रमेय-बहुल गभीर 
ग्रन्थ के आसमाप्ति अध्ययन में प्रवृत्ति और कथित विषयों की अवगति की शक्ति 
के उत्पादन के लिए भूमिका ही सोपान का कार्य करती है । 

किसी विस्तृत क्षेत्र में शस्य के उत्पादन की इच्छा होने पर किसी अल्प 
भुमि में बीज-वपन कर अंकुरित होने के बाद उसे अमीष्ट विस्तृत भूमि में आरोपण 
करने पर बिपुल परिमाण में शस्य की उपलब्धि होती है, दुख्ह तत्त्वबहुल किसी 
ग्रन्य के अध्ययन से पूर्व उसकी भूमिका पढ़कर आसमासि उस ग्रन्थ के अध्ययत में 
प्रवृत्ति और उस ग्रन्थ में कहे गये विषयों को अवगत करने की क्षमता की प्राप्ति होती 
है । इस दृष्टि से भूमिका क्षुद्र भूमि अर्थ का बोधक होती है 

अन्य दृष्टि से भूमिका शब्द का अर्थ भूमि या क्षेत्र होता है। “भूमिरेव 
भूमिका? । अंकुरित बीज की फळोत्पादक पादप की परिणति के योग्य स्थान ॥ शस्य 
आदि के उत्पादन के लिए क्षेत्र को तैयार करना पड़ता है । जंगल का परिष्कार, 
भूमिकर्षण और सेचन आदि क्रियायें करनी पड़ती हैं, इसी प्रकार विचार-बहुळ दुबाँध 
ग्रस्थ की आसमाप्ति अध्ययन में प्रवृत्ति के लिए तथा उसे समझने की शक्ति के 
उत्पादन के लिए भूमिका आवश्यक होती है । अतः प्रकृत भूमिका में ग्रन्थ, 
ग्रस्थकार, ग्रन्थ के प्रतिपाद्य विषयों का परिचय एवं ग्रन्याध्ययत के फल का प्रतिः 
पादन आवश्यक होता है । ओर उससे प्रवृत्ति के साधन बलवान्‌. अनिष्ट के 


अजनकत्व और इष्टसाधनता ज्ञान की उत्पत्ति होती है । जिसके फलस्वरूप ग्रस्थ के | 


अध्ययन में प्रेक्षाकारी की प्रवृत्ति होती है, इस प्रवृत्ति की उपपत्ति के लिये ही 
भूमिका में ग्रन्थ, ग्रन्थकार, ग्रन्थ प्रतिपाद्य विषय ओर ग्रन्थ के पाठ का फल, 
इन चार विषयों का सन्निवेश आवश्यक होता है । शास्त्रों में इसी हेतु अनुबन्ध चतुष्ट्य 
के उलेल्ख की अनादि परम्परा है। 

द्वि इण्‌ ( इ ) घातु से कतृवाच्य में क्त (त ) प्रत्यय होने पर सिद्ध द्वीत 
शब्द का अर्थ होता है दो को प्राप्त करनेवाला और द्वीत शब्द से भाव अर्थ में अण प्रत्यय 
करने से द्वैत शब्द सिद्ध होता है, न दैत-अदवैत, इस व्युत्पत्ति से अद्वैत शब्द का अथे दो 
पदार्थों के अस्तित्व का अभाव या द्वितीयत्व का अमाव होता है ॥ अथवा जो दो को 
प्राप्त नहीं करता है--वह अद्वैत है यह अर्थ निर्गत होता हैँ। | क अर किक 


अद्वैत वेदान्त और ऋकसंहिता :-- 
अद्वैत वेदान्त का साक्षात्‌ सम्बन्ध वेद से है। ऋग्वेद, यजुवँद आदि मन्त्रग्रन्थ, 
ब्राह्मण, आरण्यक, उपनिषत्‌ आदि में विस्तार से अद्वैत की आलोचना उपलब्ध है। 
पाश्चात्त्य प्रभाव में पड़े विद्वानों का यह कहना है कि “वेदान्त? शब्द वेद के अन्तिम 
भाग उपनिषद्‌ का बोघक है अतः वेदान्त उपनिषन्मात्रप्रमाणक है, किन्तु सत्य 
यह है कि वेदान्त उपनिषन्मात्र में ही सीमित नहीं है, अपितु मन्त्रों में भी 
इसका पूर्ण बिस्लेषण है । वेद का चरम प्रतिपाद्य मोक्ष होने से वेदान्त संज्ञा दी गई है । 
ऋग्वेद के अस्यवामीय सूक्त में अध्यात्मविद्या की पराकाष्ठा उपलब्ध है। इस 
अस्यवामीय सूक्त का द्रष्टा अक्षपाद है । गोतमवंशीय आत्मानन्द ने इसकी 
व्याख्या की है । 
गौतमेषु तदारभ्य सूक्तार्थः स्फुरति स्फुटम्‌ । 
तत्क्ुले विश्रुतो विष्णुस्ततो विष्णुप्रकाशकः || 
इस सुक्त का चतुर्थ मन्त्र अद्वैत तत्त्व का प्रतिपादक है ।-- 
को ददशां प्रथमं जायमातमस्थन्वन्तं यदनस्था विभति । 
भूम्या असुरसृगात्मा क्व स्वितु को विद्वांसमुपगातु प्रष्टुमेतत्‌ | 
( अ० वा० सू० म० ४) 
इसका व्याख्यान करते हुए सायण ने कहा है--सभी का कारणभूत परमेश्‍वर 
अविषय है । सृष्टि से पूर्व अव्याकृत अवस्था में प्रथम भावविकार दुविज्ञे को कौन 
देख सकता है ? मन्त्र में अस्थन्वानु शब्द का अर्थ है अस्थियुक्त शरीर, जो 
कार्यमात्र का उअलक्षण है। शरीर उपलक्षण होने से कार्यभावापन्न वस्तुमात्र की 
अवगति हो रही है। ओर अनस्था शब्द का अर्थ है अशरीर पदार्थ अर्थात्‌ 
सांख्य की प्रकृति और वेदान्त के अनुसार ईश्वरात्मभूता माया इससे कही गई। 
“विमति पद से यह सूचित होता है कि सभी भाव कार्यो को प्रकृति या 
माया प्रलय दशा में गर्भ के समान अन्तर्धारण करती है। जगत्‌ की अव्याकृत 
अवस्था में अशरीर परमेश्वर ही समस्त अनभिव्यक्त विश्व को घारण करता है। 
मायाशबलित परमेश्वर ही जगत्‌ का निर्माण करता है। नगतु की उत्पत्ति के समय 
देहादियुक्त किसी जीव का सत्त्व सम्मावित न होने से मन्त्र के आरम्भ में “को 
ददश” इसके द्वारा इस अवस्था को कौन देख सकता है--यह कहा गया है । “भूम्याः? 
भूमि सम्बन्धी पार्थिव स्थूल शरीर, “बसु?” =प्राण, प्राणोपलक्षित सुक्ष्म शरीर, 
“सुक? =शोणित से उपलक्षित सप्त धातु अर्थात्‌ स्थूल सूक्ष्म शरीरयुक्त चेतन 
कहीं नहीं है । सृष्टि के भारम्म में किसी जीव को सम्मावना न होने से सृष्टि के 
कारण विशेष का किसी को ज्ञान नहीं है । इस प्रकार जगतु के कारण को अविज्ञेय 
कहते हुए परमेश्वर को भी अविज्ञेय कहा गया है। 


(३ ) 
इसी सुक्त का बोसवां मन्त्र :-- 
द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्षं परिषस्वजाते । 
तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वत्यनइ्नन्नन्यो अभिचाकशीति || २० | 


इस मन्त्र को वेदान्त के सभी आचार्यों ते अपने सिद्धान्तों का समर्थन करते 
हुए उद्धृत किया है। यह मन्त्र मुण्डकोपनिषद्‌ ( ३।१।१ ) श्वेताश्वतरोपनिषद 
( ४६ ) में कहा गया है, ब्रह्मसूत्र 'विशेषणाच्च' ( ब्र० सु० १।२।१२ ) में उद्धत है ॥ 
“स्थित्यदनाभ्याञ्च' ( ब्र० सु० १।३।७ ) तथा 'ईयदामननात्‌’ ( ब्र० सू० ३।३।३४ ) 
के भाष्यों में विचारित हे । यह मन्त्र मूलतः अस्यवामीयसूक्त में कहा है, किन्तु इसको 
लोग उपनिषद्‌ का ही मानते आए हैं । 


इस मन्त्र का दाशंनिक हृष्टि एवं लौकिक दृष्टि से अत्यधिक महत्त्व है, अतः 
इसका विभिन्न प्रसङ्भों में किये गये व्याख्यानो को प्रस्तुत किया जा रहा है। सन्त्रद्रष्टा 
दीर्घतमा अर्थात्‌ महषि गोतम ने लौकिक दो पक्षियों के दृष्टान्त द्वारा जीव ओर 
परमात्मा का व्याख्यान प्रस्तुत किया है । 


सुन्दर गतियुक्त समान सम्बन्ध सम्पन्न समान रूप से प्रकाशमानु दो पक्षी एक ही 
वृक्ष का आश्रय ग्रहणकर अवस्थित हैं। इस मन्त्र में शरीर ही वृक्ष है । जीव ओर ईश्वर 
दो पक्षी हैं । जीवरूपी पक्षी कमेफलों का भोग करता है ओर ईइवर नामक पक्षी कुछ 
भी नहीं खाता है, किन्तु, वह भी प्रकाशमान है । समानसम्बन्ध-सम्पन्न इस कथन के 
द्वारा दोनों का तादात्म्य सम्बन्ध कहा गया है। परमात्मा ही जीवात्मा का पार 
साथिक स्वरूप है। मतः, वे दोनों सयुजो अर्थात्‌ एकस्वरूप हैं। सम्बन्धमात्र द्विष्ठ 
होता है, इसलिए जीव और ईश्वरस्वरूप पक्षिद्वय के भेद की अपेक्षा हे । मतः, 
अभेद या तादात्म्य सम्भव नहीं है। इस मन्त्र में जीव के औपाधिक भेद और पार- 
माथिक अभेद की अपेक्षा कर ही 'सखायो' कहा गया है, अर्थात्‌ समान प्रकाश- 
सम्पन्न । किन्तु, दोनों में समानख्यान कथन से भी अर्थात्‌ सखा शब्द के प्रयोग से 
दोनों में भेद ही प्रकाशित होता है । अतः, दोनों में अभेद या तादात्म्य कैसे संम्मव है ? 
इसका समाधान करते हुए कहा गया है कि जीव ओर ईश्वर का परस्पर दृष्टान्त 
दार्टान्तिकमाव में निदेश नहीं है, अपितु परमेश्वर का स्फुरण ही जीव का स्फुरण है-- 
इस उद्देश्य से कहा गया है। जीव ओर ईश्वर एक प्रकाश स्वमाव के हैं इसी को 
अभिव्यक्ति 'सखायो’ शब्द से हो रही है। “समातं वुक्षं परिषस्वजाते” इससे अन्य 
आश्रय का अमाव प्रतिपादित है । भतः, दोनों का एकाश्रयत्व प्रतिपादित है । फलतः, 
सयजौ सखायो” दोनों स्थलों में एकयोगं भोर एकख्यांनरूप कथे गुहीत है । वुरुच्यते 
छिद्यते इति वृक्षः देहः, वृक्ष के समान ही देहं मी विनाशी हैं। शरीररूप्री वुक्ष 
जीव और ईश्वर के लिए एक ही है। यह शरीर जीव के कमफल उपभोग 
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यदि यह कहा जाय कि जीव का वस्तुतः ईश्वरत्व सिद्ध होने पर जीव अपनी 
बुद्धि के अनुसार संसार ओर शोक का दर्शन क्यों करता है ? जीवगत संसार और 
शोक जीव के अज्ञान से है अर्थात्‌ मोहध्रयुक्त है। इसीलिए मुण्डकोपनिषत्‌ में 
कहा गया है--- 
समाने वृक्षे पुरुषोऽनीशया शोचति मुह्यमानः । 
जुष्टं यदा पण्यत्यन्यमीशमस्य महिमानमिति वीतशोकः ॥ 
( मु० ३।१।२ ) 
इस उपनिषद्‌ में पूर्वोक्त मन्त्र मी कहा गया है और दोनों के ऐक्य को सिद्ध करने के 
लिए द्वितीय मन्त्र को कहा गया है । द्वितीय मन्त्र का अभिप्राय यह है किएक ही 
शरीर में पुरुष निगूढ़ होकर स्वयं ईश्वर होने पर भी जीव अपने अज्ञान से अनीशत्व 
ज्ञान से मोहित होकर मूढ़ के समान शोकाकुल होता है । मैं कर्ता हूँ, मैं सुखी हूँ, 
मैं दु:खी हुँ यह समझता है, जब जीव नित्यतृप्त संसारातीत ईश्वर का अपने से अभिनत 
रूप में साक्षात्कार करता है तब जीव विगतशोक हो जाता है। जीव और ईश्वर के 
भिन्न रहने पर जीव ईश्वर का साक्षात्कार कर ईश्वर की महिमा नहीं प्राप्त कर 
सकता है । अतः, जीव और ईश्वर एक ही है, भेद अज्ञान प्रयुक्त है। जीव की 
संसारदशा में लौकिक अनुमव के अनुसार जीव और ईश्वर का भेद अवलम्बन कर 
ही यह मन्त्र लिखा गया है। इसीलिए जीव के विषय में “पिप्पलं स्वादृत्ति” 
अर्थात्‌ स्वादु कमंफलमोग करता है-यह कहा गया है। स्वोपाजित कमफल का भोग 
होने से उसे स्वादु कहा गया है । उपार्जित अस्वादु क्यों होगा ? परमात्मा कर्मफल 
का मोग नहीं करता है. भाप्तकाम होने से उसे मोगस्पृहा ही नहीं है। कर्मफल का 
भोग न करने से ही उसको सदा प्रकाशमान कहा गया है । अज्ञानकृत भेद के आधार 
पर जीवेश्वर बोषक पक्षिवाचक शब्द में द्विवचन का प्रयोग और जीव को ईश्वर से 
भिन्न कहा गया है। ईश्वर में अध्यस्त समस्त जगत्‌ को साक्षी के रूप में जीवा- 
भिन्न ईदवर देखता है । 
इस सन्त्र का ब्रह्मसूत्र के प्रथमाध्याय के तृतीय सूत्र में विशिष्ट विवरण 
उपलब्ध है । इस अधिकरण के १२वें सूत्र के भाष्य में इस मन्त्र का विश्लेषण करते 
हुए जीव ओर ईश्वर परत्व का प्रत्याख्यान किया गया है। भाष्यकार ने कहा है कि 
वैङ्गिरहस्य ब्राह्मण में इस मन्त्र की अन्य रूप में व्याख्या की गई है । इस ऋडमन्त्र 
को आचाय शङ्कर ने जीव और ईश्वरपरक नहीं माना है । बुद्धि और जीव को ही 
इस मन्त्र का प्रतिपाद्य माता है, अचेतन जड़बुद्धि को अर्थात सत्त्व को कमफल 
का मोक्ता कैसे कहा है? इस शङ्का के उत्तर में आचायं ने कहा है कि यह मंत्र अचेतन 
सत्त्व के भोक्तृत्व का प्रतिपादन नहीं करता है। कितु यह चेतन क्षेत्रज्ञ का अभोक्तृत्व 
-और ब्रह्मरूपता के प्रतिपादन के लिए प्रवृत्त हुआ है। इसीलिए पं डङ्गिरहस्य ब्राह्मण में 
.सुखादि क्रिया विशिष्ट सत्त्व में भोक्तृत्व का झारोप किया गया है। सत्त्व भोर क्षेत्रज्ञ का 
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कर्तृत्व और मोक्तृत्व नहीं है। क्योंकि सत्त्व अचेतन है ओर क्षेत्रज्ञ अविकारी है । 
इस मन्त्र के द्वारा जीव के असंसारित्व और ब्रह्मरूपता का प्रतिपादन किया गया है । 
अहैतदीपिका के द्वितीय परिच्छेद में नुसिहाश्रम सरस्वती ने भी यही व्याख्या 
इस मच्त्र की की है। नृसिहाश्रम ने शङ्का की हे कि “द्वा सुपर्ण?” हस मन्त्र का 
जीव भौर ईश्वर के भेद में तात्पर्यं है। इस शङ्का के उत्तर में कहा है कि 
इस मन्त्र का जीव भोर ईश्वर के लोकप्रसिद्ध मेद का अनुवादपूर्वेक मेद निषेध कर 
असङ्ग उदासीन शोधित त्वम्‌ पदार्थ के प्रतिपादन में तात्पर्य है । क्योंकि, मुण्डक 
उपनिषद्‌ में “ब्रह्मैवेदम्‌ अमृतं पुरस्ताद्‌” इस वाक्य में ब्रह्म की सर्वात्मकता निर्दिष्ट 
होने पर भी मोक्ता जीव के साथ ब्रह्म का अमेद कहा गया है, ओर ऐसा मानते 
पर ब्रह्मा में मी भोक्तृत्व की आपत्ति हो सकती है । इस शङ्का के उत्तर में नृपिहा- 
श्रम ते कहा है कि पैङ्गिरहस्य ब्राह्मण में यह मन्त्र ब्रह्मामेद के अभिप्राय से 
व्याख्पात है, भतः यह मन्त्र जीव और ईश्वर के मेद का प्रतिपादक 
नहीं है । बिम्ब ओर प्रतिविम्ब भाव में अवस्थित ईश्वर और जीव इस शरीर में 
अवस्थान करता है । बुद्धिप्रतिबिम्बित जीव टुडि के साथ अभेदाध्यास प्रयुक्त बुद्धि- 
घर्माभिमानी होकर कमंफल का मोग नहीं करता है एवं स्वरूपभूत चैतन्य के द्वारा 
साक्षिहप में समी वस्तु को देखता है । इसी का कथन “'अतश्तनु अमिचाकशीति'” अंश 
से किया गया है । बिम्ब ईश्वर मोगरहित होकर प्रकाशान्‌ है । ईश्वर साक्षिरूप में 
सभी का द्रष्टा है । ईश्वर उदासीन और बोघख्प होने से ईश्वर साक्षिमात्र र है! 
“अनएननु' इस पद से ईश्वर के मोक्तत्व का निषेध किया गया है । 'भहम्‌' अनुभव 
से जीवात्मा भोक्तृत्व रूप में अनुभूत होता है । जीव का भोग निषेध करने पर इस 
अनुभव का बिरोध होगा । इसलिए जीव स्वमावतः अभोक्ता होने.पर भी बुद्धि के 
साथ कल्पित तादात्म्य के कारण मोगवानु के समानत हो जाता है। अतः, जो 
चेतन है वह मोक्ता है-इस प्रकार ओोक्तृत्व के साथ चैतन्य का सामानाधिकरण्य 
प्रतीत होने पर कोई विरोध नहीं है । 
वामदेव ऋषि के द्वारा दृष्ट तिम्तलिखित मन्त्र की चर्चा सवंत्र अद्वैत वेदान्त में 
उपलब्ध होती है । अतः, इस मन्त्र का व्यास्यान भी आवश्यक प्रतीत होता है :-- 
अहं मतुरमवं सूर्यश्राहं कक्षीवां ऋषिरस्मि विप्रः । 
अहं कुत्समाजुनतेयन्भु्ेहं कविरुशना पश्यता मा ॥ 
( ऋक्‌ सं० ३।६।१५ ) 
इस मन्त्र के माष्य में सायण ने कहा है कि “अहँ मनुरभवम्‌'' इत्यादि 
सात सन्तर के द्रष्टा भगवानु वामदेव है । इनमें तीन मन्त्रों से वामदेव ते अपनी 
इन्द्र के रूप में स्तुति की है। माता के गर्म में रहते हुए ही वामदेव तत्त्वज्ञानी 
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हो गये थे । इन्होंने अपनी ब्रह्मरूपता का अनुमव किया था भोर उसको व्यक्त करते 
हुए कहा था--सभी वस्तुओं का मननकर्ता प्रजापति मैं ही हुँ। सभी का प्रेरक सविता 
मैं ही हुँ । मेधावी कक्षीवान्‌ दीर्घतमा का पुत्र मैं ही हूँ । आजुंनी का पुत्र कुत्स मैं 
ही हूँ । कुत्सनामक ऋषि का मैं ही प्रसाधक हूँ । क्रान्तद्रष्टा उशना नामक कवि मैं 
ही हूँ। मानवों ! मेरा सर्वात्मक स्वरूप तुम देखो, और मेरे ही समान तुम भी 
अपने स्वरूप का अनुभव करो । पारमाथिक दृष्टि से सब मैं ही हूँ । 
यही मन्त्र बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के प्रथम अध्याय के चतुर्थ ब्राह्मण में भी 
उद्धृत है “तद्वेतत्पश्यनु ऋषिरवामदेव: प्रतिपेदेऽहं मनुरभवं सूयंश्चेति” । ( ऋण० सं० 
३।६।२५ ) इसके माष्य में आचार्य शङ्कर ने लिखा है--ब्रह्म ही समी जीव के रूप 
में अवस्थित है, इसीलिए वामदेव ने 'मैं ब्रह्म हूँ' इस रूप में प्रत्यक्ष किया है, और अपने 
आत्मा को ब्रह्म के रूप में जानकर सर्वात्मक ब्रह्मरूप में स्थिति प्राप्त की है। जीव 
ब्रह्मात्मकता अनुभव के द्वारा अविद्या की निवृत्ति कर सर्वात्मक ब्रह्ममाव प्राप्त करता 
है। इसीलिए “हं ब्रह्मास्म' यह महावाक्य ही ब्रह्मविद्या का उपदेशस्वरूप है । 
इस ज्ञान का फल सर्वात्म ब्रह्ममाव की प्राप्ति है । उपनिषद्‌ में अपने सिद्धान्त को हृढ़ 
करने के लिए ही मन्त्रों का उद्धार करती है । उपनिषद्‌ 'तद्वैततु' से ब्रह्मविद्या का 
परामश है और “अहँ मनुरभवं सुर्यश्च' इस मन्त्र से सर्वमाव प्राप्िछप फल का निर्देश 
किया गया हे । “पर्यत्त” के प्रयोग से दशन का यही चरम परम तत्त्व है--यह 
अवगत होता है । अहं शब्द का अर्थ प्रकृत में ब्रह्म होता है इसका बर्थ जीव, मनु, 
या सूर्य नहीं है । इसीलिए “ब्रह्म वा इदमग्र आसीत्‌, तदात्मानमेवावदत्‌, अहं 
ब्रह्मास्मीति? कहा गया है। इसी प्रकार आचार्य शङ्कर ने “शास्त्रदृष्ट्या तूपदेशो 
वामदेववत्‌ ( १।१।३० ) इस सूत्र में 'वामदेववतु' इसकी व्याख्या में तिद्वैततुः इसको. 
उद्धृत किया है। 
अदूवैत प्रतिपादक कतिपय श्रुतियो का अर्थ :-- 


अद्वितीय ब्रह्म का प्रतिपादक प्रधान श्रुति “एकमेवाद्वितीयं ब्रह्म? है । दैतामाव 
उपलक्षित निविकल्पक ब्रह्म निश्चय ही--इसका अर्थ है, चैतन्य ज्ञानमात्र इसका अर्थ 
नहीं है । कारण, चैतन्यज्ञानमात्र में श्रुति का तात्पयं मानते पर स्वप्रकाश चैतन्य रूप 
ज्ञान नित्य है सिद्ध है, अतः, केवल नित्य सिद्ध वस्तु का प्रतिपादन करनेवाली यह श्रुति 
भनुवादिका होगी ओर अनुवादिका होने पर इसका अप्रामाण्य ही सिद्ध होगा । दूसरी 
बात यह है कि यह श्रृति पुरुषार्थ के लिये उपयोगी नहीं होगी, क्योंकि चैतन्यमात्र 
दवैतश्रमरूप अनर्थं कीनिवृत्ति का साघन नहीं है तृतीयबात यह है कि “'यत्प्रसादादविद्यापिः 
सिद्धघतीव दिवानिशम्‌’ | वार्तिककार के इस कथन के अनुसार स्वरूपचैतन्य द्वैत का 
साधक है, बाधक नहीं । अतः द्वैतञ्रमरूप अनर्थं की निवतिका न होने से पुरुषार्थः 
साधिका नहीं होगी । इसलिए इस श्रृति का तात्पर्यं -ह्वैतमाव-विशिष्ट ब्रह्मप्रतिपंत्ति- 
पूवक इता माव-उपलक्षित ब्रह्मविषयकज्ञान में है । यह ज्ञान श्रुति के बिना सिद्ध नहीं 
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है, अतः, यह, अनुवादिका नहीं है, ओर अनर्थ जाल की निर्वातिका होने से मोक्ष- 
साधिका भी है। उपलक्षितबुद्धि विशिष्टवुद्धि-पूवेक होती है, अतः, पहले विशिष्ट 
द्वैताभाव-ब्रह्म का ज्ञान उत्पन्न होता है और अनन्तर द्वैताभाव उपलक्षित ब्रह्मरूप 
घर्मी का बोव होता है। 

प्रकृत में हौतामाव उपलक्षण है और ब्रह्मस्वरूप उपलक्ष्य है। उपलक्ष्य घर्मी 
के ज्ञान में उपलक्षणीभूत घमं का विशिष्टज्ञान कारण होता है । जैसे “काकवन्तो देव- 
दत्तस्य गृहाः, इस वाक्य में काक उपलक्षण है और गृह उपलक्ष्य धर्मी है, काक उपलक्षित 
गृहमात्र की बुद्धि में काकविशिष्ट-गृहनिश्चय कारण होता है । कारण, उपलक्षित बुद्धि 
विशिष्ट बुद्धि पूवंक होती है । अतः प्रकृत में मी द तामाव उपलक्षित ब्रह्मनिश्चय 
में द्वतामाव विशिष्ट ब्रह्म निश्चय द्वार होगा । 

“एकमेवाद्वितीयं ब्रह्म” इस श्र्‌ति के द्वारा अवगत दृ तामाव उपलक्षित ब्रह्मज्ञान 
में द्वार स्वरूप दौतामाव विशिष्ट ब्रह्मनिश्चय में दव तविशिष्ट ब्रह्म उद्देश्य है और हतामाव 
विधेय है । उद्देश्य विधेयमाव स्थल में किसी प्रकार की वाघा न रहने पर अर्थात 
बाधक प्रमाण न रहने पर उद्देश्यतावच्छेदक जो काल उस कालावच्छिन्न में उद्देश्य में 
विधेयघर्म भासमान होता है । अर्थात्‌ द्वतविशिष्टकाल में ही द्वेताभाव का मान होना 
चाहिए । जैसे 'घनवान्‌ सुखी, इस वाक्य में वनवान्‌ उद्देश्य है और सुख विधेय है । 
अतः, घनकालावच्छिन्न हो सुख की प्रतीति होती हे । 

प्रकृत में ढौतकाल में द्वौताभावज्ञान में किसी प्रकार का बाव नहीं है । क्योंकि 
“सदेव सौम्येदमग्र आसीतु”” इस पूर्व श्र्‌ति के अनुसार “इदं सत्‌’ इस शब्द के द्वारा 
ह्वैततादात्म्यापन्न ब्रह्म में द्वैतवत्त्वकाल में ही द्वैतामाववुद्धि होतो है । इसीलिए दत का 
मिथ्यात्व निश्चय होता है । द्वौतकाल में द्वताश्रय में ढत का अभाव रहने से द्वौत के 
मिथ्यात्व की सिद्धि में वाघा नहीं है । “एकमेवाद्वितीयम्‌”” इत्यादि अद्दं तप्र तिपादक 
श्र्‌ तियाँ द्वौतवस्तु का मिथ्यात्व सिद्ध करती हुई दृ तामाव उपलक्षित ब्रह्म का निश्चय 
उत्पन्त करती हैं । अर्थात्‌ बढ्गैत ब्रह्म का ज्ञान उत्पन्न करती हँ । इसलिए अद ततत्त्व 
की प्रतिपादक श्र तियाँ भ्वयब्रह्म में अपना मुख्य तात्पय और ह तमिथ्यात्व में अवान्तर 
तात्पर्यं रखती हैं । अतः अह्वैतवाद--अद्वितीय ब्रह्म का प्रतिपादन ब्रह्मव्यतिरिक्त 
वस्तु का मिथ्यात्वप्रतिपादन भी है। अद्वयवाद का प्रतिपाद्य दौताभाव उपलक्षित 
्रह्मनिश्चय तिब्त्रिकल्पक निश्चय है, सविकल्पक नहीं । 

द्वतामावबुद्धि अमावबुद्धि है और अमावबुद्धि प्रतियोगिबुद्धिपुवंक होती है। 
हैतामावविशिष्टबुद्धि में दवत प्रतियोगी रूप में है, इस ढ्ौतबुद्धि पूर्वक ही यह 
अभावज्ञान होगा । दौतविशिष्टज्ञान होते पर प्रतियोगिस्वरूप दंत की प्रसक्ति होगी और 
प्रसक्त का प्रतिषेध होने से द्वौत्रामाव विशिष्ट बुद्धि मी होगी । प्रसक्त का ही प्रतिषेघ 
होता है, अप्रसक्त का प्रतिषेव उपहासास्पद होने से ही “प्रसक्त हि प्रतिषिध्यते 
यह अभियुक्तों ने स्वीकार किया है । पूर्वोक्त विश्लेषण से अढ त बोधक श्र तियों से 
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दवताभावविशिष्टब्रह्मज्ञान होने से पूर्व हौतविशिष्टत्रह्म की उपस्थिति अवश्य माननी होगी । 
“एकसेवाहितीयम्‌?? श्रति से हतामाव उपलक्षित ब्रह्मनिश्चय में द्वतविशिष्टब्रह्म का 
उपस्थापन किस श्रुति के द्वारा होता है ? उपनिषद्‌ में इस श्र्‌ ति से पूर्वे “सदेव सोम्येदमग्र 
आसोतु'” इस वावय से द्वैतसामान्य विशिष्ट ब्रह्म अथं का ज्ञान होता है। 'इदम्‌' 
ह तसामान्यतादात्म्य का बोधक है और 'सत्‌' शब्द ब्रह्म का बोधक है। यहाँ 
“एकमेवाद्वितीयम्‌? श्रुति के विधेय द्वौताभाव का उद्देश्य द्वतविशिश्न्रह्म है। 
अग्र आसीत्‌ शब्द का अथे है-द्वौतसामान्य तादात्म्यविश्षिष्टन्रह्म भग्रकाछसत्‌ और 
“अद्वितीयमु' शब्द का अर्थ होताभाववत्‌ ये दोनों ही विधेय हैं अतः सदेव 
सौम्येदमग्र आसीतु और एकमेवाद्वितीयम्‌ इस सम्पूर्णं वाक्य का अर्थ, द्वौत- 
सामान्यतादाहम्यापन्तसत्‌ अग्रकालसत्‌ एवं द्वतामाववत्‌ होता है । नग्नकाळसत्त्व और 


द तामाववत्त्व ये दो विधेय है और ट्वतसामान्यतादाहम्यापन्न सत्‌ यह उद्देश्य है । 
एक उद्देश्य में दो विधेय का मान होने से इदमात्मकसतु अग्रकालसत्‌? यह एकवाक्य 
ओर इदमत्मकसत्‌ द्व॑ताभाववत्‌” यह दूसरा वाक्य होता है। इस प्रकार उद्देश्यता- 
वच्छेदक 'द्वेतकाळीनत्व का द्वतामावरूप विधेय में भान होने से द्वौतसामान्य के 
मिथ्यात्व को सिद्धि होती है और प्रथम वाक्यके द्वारा शून्यवाद का निरास होता है । 
क्योंकि प्रकृतमें स्वावच्छेदक-का लावच्छिन्न-स्वाश्रयवृत्तिस्वामावकत्वही मिथ्यात्व है और 
द्वैतामाव द्वतकालावच्छिन्न सोर ट्ौताश्रयमें रहनेसे द्वतका मिथ्यात्व स्पष्ट है। यह 
ज्ञातव्य है कि इदं पद उद्देश्यतावच्छेदक हे तका हश्यत्त्ररूपमे बोघक है और अद्वितीय- 
पदस्थ द्वितीयपद भात्मभिन्नत्वखूपसे ट्रैतका बोधक है । अत: रूप भेदसे टवौतका बोध 
होनेसे शाब्दबोबमें आहायंत्व दोषकी आशङ्का नहीं हो सकती हैं । 


विधेय में उद्देश्यतावच्छेदककालावच्छिन्नत्व का मान सार्वत्रिक नहीं है, 
ऐसी स्थिति में प्रकृत मे इसका मान क्यों हो रहा है? उद्देश्यतावच्छेइककालाव- 


च्छिन्तत्व में श्रति का तात्पर्यं है, इसमें क्या प्रमाण है ? इन प्रश्नों का 
उत्तर यह है कि एकत्र एक समय प्रतियोगी और अमाव का निश्चय रहने 
पर ही द्वतका मिथ्यात्त्र ओर अहत का प्रामाण्य होगा । एवं अद्वितीय वातय 
का बिवेय में उद्देश्यतावच्छेदककालावच्छिन्तत्वबोघ में तात्पर्यं न मानने पर 
“एकमेत्राद्वितीयम्‌? यह श्रुति वाक्य व्यर्थं हो जायगा । क्योंकि, होतकाल से भिन्न 
काल में “तरति शोकमात्मवित्‌” विद्वान्‌ नामरूपाद्विमुक्त:” 'ज्ञात्वा देवं मुच्यते 
सर्वेपापै.', आदि श्र्‌ तियों से बद्वौतमाव सिद्ध होने से उसी अर्थ को कहने वाली 
अद्वितीय श्रूति का व्यर्थं होना ही निविवाद है । प्रदर्शित श्रूतियों में “तरति 
शोकमात्मवित्‌” भौर “विद्वान्‌ नामरूपाद्दिमुक्तः'” इन दो श्र तियों में आत्मवेदत 
ओर ब्रह्मवेदन क्रम से उद्देश्यतावच्छेदक हैं, उद्देश्यतावच्छेदक ही विधेय फा प्रयोजक 
होता है । घनी सुखी इस स्थल में भी उद्दश्यतावच्छेदक घन विधेय सुख का प्रयोजक 
है यह सामान्य नियम है कि प्रयोजक पुर्व में रहता है एवं विधेय उत्तर में रहता 
है । अतः पूर्व एवं उत्तर रूप में प्रतीत उद्देश्यतावच्छेदक एवं विधेय एक काल में नहीं 
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रह सकता है । 'ज्ञात्वा देवं मुच्यते सरवेपापै:' इस तृतीय श्रुति में ज्ञात्वा' में 'क्त्वा” 
प्रत्यय है, अतः 'क्त्वा' प्रत्यय से उद्देश्यतावच्छेदक ज्ञान के पूर्वकाल में होने को प्रतीति 
है । इसलिए विधेय में उद्देश्यतावच्छेदकसमानकालीनत्व की प्रतीति न होने से समान- 
कालीनस्व के प्रतिपादन के द्वारा 'एकमेवाद्वितीयम्‌' यह श्रृति सार्थक होती है । 

“प्यः सर्वज्ञः सर्ववित्‌ यस्य ज्ञानमयं तपः”, तस्मादेतद्‌ ब्रह्म नामरूपमन्तं च 
जायते’? । 

यह श्रुतिवाक्य भी अद्वैत के निविकल्पकतिश्रय का जनक है । वस्तु के स्वरूप 
का प्रतिपादक वाक्य निर्विकल्पक निश्चय को उत्पन्न करता है। वस्तु के स्वरूपमात्र 
की जिज्ञासा में ही वक्ता स्वरूप लक्षण का कथन करता है । अतः, स्वरूपलक्षण- 
निविकल्पक ज्ञान का जनक माना जाता है । क्योंकि जिज्ञासित स्वरूप से .अतिरिक्त 
प्रतिपादन करने पर भजिज्ञासितामिधान दोष होगा । ब्रह्म की सर्वेज्ञता एवं सर्व 
कालीन सर्वोपादानता का बोघक सर्वज्ञ श्रुति लक्षण वाक्य रूप में निविकल्पक निश्चय 
का जनक है, अतः, इसकी सर्वद्वैततादात्म्यविशिष्टज्ञानपूर्वकता भी है, सकलढ्वत- 
तादात्म्य ही ब्रह्म में सवंविषयकत्व है ओर सकल की उपादानता ही सकल जनकता 
है । उपलक्ष्यघमिविषयक बुद्धि में उपलक्षणीभूत ध का विशिष्टज्ञान कारण होता हैं, 
अतः, हत उपलक्षित निविकल्पक निश्चय से पूव में दवै ततादात्म्य विशिष्टज्ञान अवश्य ही 
मानना होगा और ऐसा मानने पर ब्रह्म का द्वौततादात्म्य लब्ध होता है। 

“व्य: सर्वज्ञः” इस ब्रह्म लक्षणवाक्य से सर्वज्ञत्व उपलक्षित ब्रह्म बुद्धि उत्पन्न 
होती है, और इस सर्वज्ञत्व उपलक्षित बुद्धि का. कारण सर्वज्ञव्वविशिष्टबुद्धि है । क्योंकि 
वही इस स्थल में उपलक्षण बुद्धि का साधन होती है। प्रकृत में द ततादात्म्य- 
विशिष्ट बुद्धि सर्वज्ञत्व उपलक्षित बुद्धि का कारण नहीं है, अतः उपलक्षित बुद्धि के पूर्व 
ढौँततादात्म्यविशिष्टबुद्धि कैसे होती है इसका समाधान यह कहा है कि सबंतादास्म्य ही 
ब्रह्म में सवविषयकत्व है । ब्रह्म ज्ञानस्वरूप है और उसमें ज्ञेय सवंवस्तु का आरोप होने 
से सर्वद्वैत्ततादात्म्य अक्षुण्ण है। यह सवं विदित है कि ज्ञान के साथ ज्ञय का आध्यासिक 
तादात्म्य सम्बन्ध वेदान्तमान्य है, इसी प्रकार ब्रह्म में सर्वोपादानत्व ब्रह्मतादात्म्यापन्न 
सर्वंजनकत्वरूप है। यह प्रश्‍न हो सकता है कि सर्वद्ौततादात्म्यापन्न ब्रह्मका ज्ञान होने 
पर भी उसमें दौतामावबोधक पद न होने से उक्त वाक्य से जन्य बोध में द तमिथ्यात्व- 
निश्चय पूर्वकत्व कैसे सम्मव है ? इसके समाधान में यह कहा जा सकता है कि-- 
“य: सर्वज्ञ:” श्रुति 'एकमेवाद्वितीयम्‌” इस श्रुति के सहकार में ही दौतामावोपलक्षित 
ब्रह्म का तिविकल्पक निश्चय उत्पन्न करती है, केवल “य: सवेज्ञ:?! यह श्रुति ब्रह्म का 


“निविकल्यकबोध उत्पन्न नहीं करती है, किन्तु “एकमेवाद्वितीयम्‌! इस श्रुति के सहकार में 


इस श्रुति के द्वारा निविकल्पक बोघ उत्पन्न होने पर इसके पूवं में हैतमिथ्यात्व का 
निश्चय हो जाता है क्योंकि दौततादात्म्यविशिष्ट ब्रह्म में ढताभाव निश्चय करने में 
दौतमिथ्यात्वनिश्चयपूर्वकत्व होता ही है । इस प्रसङ्ग में यह जिज्ञासा हो सकती है 
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कि सर्वज्ञ श्रुति से निविकल्पक निश्चय एवं तदर्थे. उसे अद्वितीय श्रुति की अपेक्षा करने 
का भी कोई प्रयोजन प्रतीत न होने से यह विश्लेषण असङ्गत प्रतीत होता है। इसके 
समाधान में यह कहना ठीक है कि यदि सर्वज्ञ श्रुति के द्वारा पहले द्वैततादात्म्यविशिष्ट- 
बुद्धि उत्पन्न होगी तब इसके बाद अद्वैत श्रुति के द्वारा कभी भी ब्रह्म के निवि कल्पक 
निश्चय की सम्भावना नहीं होगी । क्योंकि सर्वज्ञ श्रुति से जो द्वत प्रकारक बोध होता 
है, उसमें प्रकारीभूत द्वौत वस्तु का बाघग्रह न होने से अबाधित रूप में देत का. 
भान होगा, ओर यह भवाघित हत प्रकारक भान, अद्वितीय-वाक्रय-जन्य-बोध में भी 
दुर्वार होगा, ऐसी स्थिति में किसी स्थल में मी श्रुति से ब्रह्मा का निविकल्पक निश्चय 
नहीं हो सकेगा । अतः, यह कहना आवश्यक है कि सर्वज्ञ श्रुति अद्वेत श्र ति की अपेक्षा 
करके ही बोघ कराती है। 

यदि यह कहा जाय कि अद्वितीय वाक्य-जन्य-बोध का प्रकारो भूत 
द्व॑त के सान में तात्पर्य न होने से हत भान नहीं होगा, अपितु उपलक्ष्य ब्रह्म स्वरूप 
मात्र का ही मान होगा । ऐसा मानने पर भी अद्वितीय श्रुति जन्य निविकल्पक 
निश्चय में अनर्थं निवृत्ति की हेतुता नहीं रहेगी, क्योंकि यद्विशिष्ट बुद्धि जिसकी 
विरोधी होती है, तद्विशिष्ट-बुद्धि-पू्वंक तदुपलक्षित-ध्मिमात्र-विषय निविकल्पक 
“निश्चय में मी वह उसकी विरोधी होगी, इसलिए द्वैत भ्रम का विरोधी द्वैतामाव 
(विशिष्ट ज्ञान होने से द्वैताभाव-विशिष्टबुद्धिपृवंक द्वताभावोपलक्षित ब्रह्म-निवि- 
'कल्पक निश्चय भी हेत भ्रम का विरोधी होगा । द्वैतदिशिष्ट ब्रह्म बुद्धि होत भ्रम 
रूप अनर्थं की प्रतिबन्धक नहीं है, भतः, द्वोतविशिष्ट ब्रह्म-बुद्धि-पूर्वंक होतोपलक्षित 
'ब्रह्मस्वरूपमात्रविषयकनिविकल्पकनिश्चय के द्वारा अनर्थ निवृत्ति नहीं हो सकती 
हे । इसलिये ब्रह्मनिविकल्पनिश्चय में अनर्थ निवृत्ति की हेतुता के सम्पादन के लिए 
सवेज्ञ वाक्य में अद्वितीय श्रुति वाक्य-जन्य-द्वौताभाव बोध की अपेक्षा माननी 


“होगी, ऐसा न मानने पर सर्वज्ञ श्रुति की अनर्थनिवृत्ति की हेतुता नहीं रह सकती है । 
अद्वितीय श्रृति तिषेधार्थक होने से प्रतियोगिप्रसक्षक सबंज्ञश्रतिजन्यवोध की 


अपेक्षा अद्वितीय श्र ति में है । भतः, सर्वज्ञ श्रुति ओर अद्वितीय श्रुति की परस्पर अपेक्षा 
रहने से उक्त दोनों वाक्यों में एकवाक्यता रहती है । ; 
यदि यह कहा जाय “य: सर्वज्ञ:” यह श्रुति “तत्त्वमसि?' इत्यादि महावाक्य 
“घटक तत्पदार्थ की शोधक होने से सर्वज्ञ श्रुति जन्य बोघ में अनर्थे निवारण की अपेक्षा 
"नहीं है, क्योंकि “य: सर्वज्ञः” यह खण्ड वाक्य है, और खण्ड वाक्यार्थ बोघ के द्वारा 
अनर्थ की निवृत्ति होने से अनर्थ निवृत्तिफलक मह्वावाक्यार्थ बोघ व्यर्थ होगा। 
` इसके उत्तर में यह कहा गया हैं कि ऐसा मानने पर शोधित तत्पदार्थविषयक 
'निविकल्पक बोध में सर्वज्ञ श्रूति के ताप्पयंग्रह के लिए अद्वितीय वाक्याधीन 
'सवंज्ञत्व का बाधग्रह न होकर सर्वज्ञत्व विशिष्ट चैतन्य में सर्वज्ञ श्रुति का 
"तात्पर्य तिराकरण सम्भावित नहीं है। सववज्ञ श्रुति का शुद्ध चैतन्य में तात्पयंग्रह के 
लिए सर्वज्ञ श्र ति अद्वितीय वाक्य की अपेक्षा करती है । एकवाक्यता सम्मावित होने 
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पर वाक्यभेद करना असङ्गत होने से शुद्ध चैतन्य में तात्पर्य-ग्राहक अद्वितीय श्रति 
के साथ सर्वज्ञ श्रुति की एकवाक्यता होने से खण्ड वाक्य भी भवान्तर तात्पर्यं के द्वारा 
अवान्तर बोध का जनक होता है--यह स्वीकार करना होगा । सर्वज्ञ वाक्य के द्वारा 
चैतन्य में सर्व हौततादत्म्यप्रसक्तिपूर्वक निपेवार्थक अद्वितीय वाक्य में तत्पद का अध्या- 
हार कर अर्थात्‌ 'तत्‌' अद्वितीयम्‌=जो सवं द्व ततादात्म्यविशिष्ट है वह अद्वितीय है। 
अवच्छिन्न वृत्तिकान्य जो द्वितीयामाव तद्विशिष्ट है, इस प्रकार अद्वितीय श्रुति के साय 
मिलकर सर्वज्ञ श्रुति का भी शाब्दबोघ होगा, मिलित श्र्‌तिद्वय का प्रदर्शित शाब्द- 
बोघ ही उचित है । 


“नेह नानास्ति किञ्चन'” इस वाक्य में हत विशिष्ट ब्रह्म रूप उद्देशय प्रति- 
पादक “इह्‌!” पद का प्रयोग होने से उद्द श्यतावच्छेदक जो द तवत्त्व उस हृ तवत्त्व का 
अवच्छेदक जो देश मीर काल उसी देशकालावच्छेद में “इह!” पदार्थ क्वैत विशिष्ट ब्रह्म 
में “ताना किञ्चन नास्ति” इस वाक्यांश के द्वारा अस्तित्व विशिष्ट ट्रैतामाव का बोषक 
होने से द्वत का मिथ्यात्व सिद्ध होता है। श्र्‌ ति में “नाना?” पद का ब्रह्म मिच्न ओर "किञ्चन" 
पद का अर्थ ब्रह्ममिन्न के साथ अन्वित वस्तु सामान्य होता है, अतः, “नाना किञ्चन” 
इस निपात से ब्रह्मभिन्न वस्तु सामान्य की अवगति हो रही है। यह ब्रह्ममिन्त 
वस्तु-सामान्य नञ के अर्थं अमाव में अन्वित होगा । अत: अस्तित्व विशिष्ट ब्रह्ममिन्न 
वस्तु सामान्य का अभाव “न नानास्ति किञ्चन’? इस वाक्य खण्ड से सिद्ध होता है, ओर 
विधेयार्थ उद्देश्य समपकं “इह?” पदार्थं के साथ अन्वित होकर द्वौततादात्म्य विशिष्ट ब्रह्म 
में उद्देश्यतावच्छेदक घमं जो ट्वौतवत्त्व उसका भवच्छेदकोभूत जो देश और काल उस 
कालावच्छेद में अस्तित्व विशिष्ट जो ब्रह्मामिन्न वस्तु सामान्य का अभाव उसकी विधेय रूप में 
प्रतीति होने से अर्थात्‌ द्र तकाल में दतवद्‌ ब्रह्मनिरूपित आवेयता क्रतामाव में होने से द्वत 
का मिथ्यात्व सिद्ध होता है । अतः, “नेह नातास्ति किञ्चन”? इस वाक्य में अस्तित्व विशिष्ट 
जो ब्रह्म भिन्न वस्तु सामान्थामाव वह्‌ द्र ताकालावच्छिन्न द्र तवद्‌ ब्रह्म निरूपित आधेयता- 
श्रय है--यह बोध होता है। यह बोघ द्वौतमिथ्यावगाही होने से महावाक्यजन्य बोध 
द्वौतमिथ्यात्व निश्चय पूर्वक होता है । इसी प्रकार अन्य श्रुति का भी अथे समझता 
होगा। ग्रन्थ की व्याख्या में सम्बद्ध श्रुतियों का व्याख्यात समाविष्ट है । 


व्याख्यात में प्रवृति :--- 
भारतीय मनीषी देश, काल, एवं वंश के परिच्छेद से परे मारत की सावंमोम 
सत्ता को हृष्टि में रखते हुए सिद्धान्तों की परम्परा की दृष्टि से आचाथंदेव के रूप में 
अपने को उपस्थित करने में सन्तोष का अनुमव करते.हैं। ज्ञानघारा में ` विद्यावंश 
का प्रवाह महत्त्वपूर्ण है। आचाये शङ्कर के गुरुके नाम से समी संस्कृतज्ञ परिचित 
हूँ, क्योंकि आचार्य ने ग्रन्थ की पुष्पिका में गुरु का उल्लेख सभी ग्रन्थों में किया 
है। यही कारण है कि आचार्य के ग्रन्थों का. व्यास्यान उनके जन्म से सम्बद्ध सारत 


(>) 


खण्ड से आबद्ध न रहा । उनका सिद्धान्त भारतीय रहा केरल और विद्येषवंश से आबद्ध 
नहीं । सम्प्रदाय का परिच्छेदक ज्ञानवंशा था जातिवंध या स्थान नहीं । यही कारण है कि 
भारत में चतुदिक संस्कृति की प्रतिष्ठा के लिए चार मठों की स्थापना चारों दिशा में 
की । भारत के पश्चिम भाग द्वारका में “शारदा मठ', पूवँमाग जगन्नाथपुरी में “गोवर्द्धन 
मठ”, उत्तर भाग बदरिकाश्रम में “ज्योतिमंठ', एवं दक्षिण में श्छुगेरी मठ । सम्पूर्ण 
भारतवषं में ज्ञान के आधार पर संस्कृति को प्रतिष्टित करने के लिए ही आचार्य 
का यह प्रयास था । 'मठाम्नाय” में कहा गया है-- 
शुचिजितेन्द्रियो वेदवेदाङ्गादिविश्वारदः । 
योगज्ञः सव्वंशासत्राणामस्मदास्थानमाप्नुयात्‌॥ ९ ॥ 
पवित्र, जितेन्द्रिय, वेदवेदाङ्गादिशारद, समी शास्रो के प्रयोग में कुशल 
व्यक्ति इस मठ के आचाये पद को प्राप्त करें । 
आचार्य ने मारत को एक अखण्ड देश मानकर देशवासियों के हित की भावना 
से इन मठों की स्थापना की । आचायं का देशप्रेम सराहनीय है । यातायात की 
असुविधा को नगण्य मानकर कष्टकर यात्रा कर भारतवर्षं की पदयात्रा करते हुए आचार्य 
ने घमंरक्षा के लिए अत्यन्त महान्‌ अनुष्ठान किया । एक साघनहीन सन्न्यासी के इस 
कार्यं की ओर दृष्टिपात करने पर विस्मित होना पड़ता है । धन्य हैं आचाय और धन्य 
है उनका देशप्रेम, जहाँ न जाति की सङ्कीणंता है न वंश की न देश और न काल को | 
आचार्य प्रणीत उपनिषद्माष्य, गीतामाष्य और शारीरकषुत्रमाष्य की 
आलोचना करने पर श्रौत ओर स्मातं घर्म में आचायं की प्रगाढ श्रद्धा का सहज 
परिचय प्रात होता है। उपनिषद्‌ भौर गीतावाकयों की व्याख्या में आचाय ने आनुषूर्वी 
का परिवर्तन नहीं किया है । जिस क्रम में पदों का सन्निवेश है, उसी क्रम में उनकी 
व्याख्या है। वेद के अपौरुषेय की मर्यादा को अक्षुण्ण रखते हुए ही यथावस्थित 
व्याख्या दीं गई है, पौर्वा पय-परिवर्तेन अपौरुषेयत्व की मर्यादा के रक्षण में समर्थ न होता । 
आचाय शङ्कर की शास्रश्रद्धा का प्रकृष्ट प्रमाण शारीरकसूत्र का देवताधि 
करण है। आचाये शङ्कर का सिद्धान्त वेदप्रमाणक अद्वयवाद है । यह भद्वैतवाद 
दार्शनिक चिन्ताधारा का चरम परम रहस्य है। “आत्मा वाऽरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो 
मन्तव्यो निदिध्यासितव्यश्च”' अपनी प्रियतमा मैत्रेयी को यह उपदेश प्रदान कर 
महषि याज्ञवल्क्य ने पारिब्राज्य ग्रहण किया । मारतीय जनता का जीवन-प्रवाह एवं 
आद्या-आकांक्षा यहीं पर्यवसित होती है । “एतावदरे खल्वमृतत्वम्‌”” । इ चरम 
उपदेश का विश्लेषण करने के लिए मारतीय दशंनप्रवाह का समग्र परिचय प्रदान 
करना सहस्त जीवन धारण में मी सम्मव नहीं है । अनादिकाल से दाशंनिक चिन्ता 
मारत वसुन्धशा को मुखरित कर रही है । क्या कतिपय वाक्यों में इसे शेष करना 
सम्मव है? इसीलिए भगवानु श्रीकृष्ण ने कहा है । “बहूनाँ जन्मनामन्ते!! । भाचाये 
उदयन ने मी आत्मतत्त्वविवेक के उपसंहार में कहा है कि मोक्षजनक आत्मसाक्षात्कार का 
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साधन आत्मा का श्रवण, मनन और निदिध्यासन ही है उपनिषद्‌ वाक्यों से आत्मा का 
श्रवण एवं श्रुत अर्थ का सम्मावितत्व प्रदर्शन के लिए श्रुति के अनुकूल युक्तियो से श्रुत 
अर्थ का मनन और मनन के द्वारा निदिध्यासन करने पर आत्म तत्त्व अपरोक्ष रूप 
में भासमान होता है, आत्मतत्त्व का अपरोक्ष साक्षात्कार ही मोक्ष है, जिसका चरम 
साघन निदिष्यासत है । इस आत्मतत्त्व के निदिध्यासत में प्रवृत्त व्यक्ति को समस्त 
जगत्प्रपञ्च आत्मा से अतिरिक्त रूप में प्रतीयमान होता है निदिध्यासन भोर इसी 
अवस्था की कर्ममीमांसा का आलम्बन कर कमंमीमांसा शास्त्र की प्रवृत्त एवं असाधारण 
उपयोगिता भी इसकी सिद्ध होती है। भथं दृष्टि की प्रबलता चार्वाक सत का उत्थापन 
करती है। “पराञ्चि खानि व्यतृणत्‌ स्वयम्भूस्तस्मात्‌ पराङ्‌ पश्यति नान्तरात्मतु'' 
इसी को प्रेयोइष्टि कहकर बन्बन का कारण कहा है । कठोपनिषद्‌ की इस श्रुति से यह 
व्यक्त है कि अनात्मवस्तुग्रहण पटु इन्द्रियाँ विषय का ही दर्शन करती हैं, भात्मा का 
नहीं । इस दृष्टि को दूर करने के लिए श्रुति कहती है-- कम मिर्मृत्युमृषयों तिषेदुः 
प्रजावन्तो द्रविणमृच्छमाना, अथापरे ऋषयो मनीषिणः परं कर्मम्योश्मृतत्वमानशुः” । 
( बा० भा० ४१।५९ ) आत्मोपासना की प्रकर्षता अर्थाकार में आत्मदशंत कराती है 
और सर्वात्ममाव की प्राप्ति कराती है । इसी दृष्टि का अवलम्बन कर ब्रह्मपरिणाम- 
वाद ` त्रिदण्डि-सिद्धान्त का भम्युत्यान है । विज्ञानवादी योगाचार इसी भूमि पर 
अवस्थित हैं । 'आत्सँवेदं सवंम्‌’ इस श्रुति का समन्वय इसी रूप में इनके यहाँ 
होता है । किन्तु, ज्ञानधारा बढ़ती रहती है, अर्थाकार आत्मस्वरूप का निषेध करती 
हुई “अगन्धम रसमचक्षुरक्रोत्रमु”” श्रूति सम्मुख आती है। आत्मा को विषयाकारता 
का निषेध होने पर विषय के अभाव का ज्ञान होता है। यही प्रपञ्जरहित आत्म- 
स्वरूप के भासमान की अवस्था है। यही उपतिषत्प्रमाणक वेदान्त को प्रथमावस्था 
है । इसी प्रथम अवध्या का विश्लेषण करते हुए आचाय उदयन ने कहा--विषयरहित 
चिन्मात्र वस्तु सम्भावित नहीं है, अतः शून्यवादी माध्यमिक इस अवस्था का अवलम्बन 
कर भपने सिद्धान्त के प्रतिपादन में तत्पर हो जाते हैं। इस तैरात्म्यवाद का समर्थेन 
'असदेवेदमग्र आसीत्‌! इस श्रूति से करते हैँ । इस अवस्था से उद्धार पाने के लिए 
श्रूति कहती है-- अन्घं तमः प्रविशन्ति ये के चात्महनो जनाः'' । फलतः विषय से 
आत्मा को विविक्त सिद्ध करते हुए सांख्य सिद्धान्त सम्मुख आता है। आत्मा के 
निलिप्त स्वरूप का समर्थन “प्रकृतेः परस्तात्‌’! इत्यादि श्रृतिवाक्यो से होता है। इस 
विवेक दृष्टि का प्रत्याख्यान करती हुई श्रुति कहती है-- नान्यतु सत्‌” आत्म से भिन्न 
अन्य कोई भी पदार्थ सतु नहीं है, यह अवस्था केवल आत्मतत्त्व के प्रकाश का समर्थन 
करती है । यही अद्वैतमत का पर्यवसान है। इसके प्रतिपादन के लिए “यतो वाचो 
निवर्तन्तेऽप्राप्य मनसा सह” यह श्रुति आती हे । आत्ममात्र का प्रकाशन होने से 
विषयदर्शन नहीं रहता है, किन्तु, यह आत्मा का भ्रत्याख्यान नहीं है । संक्षेपशा री रक 
में प्रतिपादित है--स्थिरमतिः पुरुषः पुनरीक्षते व्यपगत द्वितयं परमं पदमु" । ( सं० 


( रछ ) 


शा० २।८९ ) इस अवस्था में जीव के समी संस्कार अभिभूत रहते हैं, अतः 
आत्मविषयक सविकल्पक ज्ञान का उदय न होकर आत्मविषयक निविकल्पक ज्ञान का 
उदय होता है । आत्ममात्र विषयक निविकल्पक ज्ञान ही मोक्षनगर में प्रवेश का 
श्रेष्ठतम हार हे । न्याय और वेदान्त का यहीँ चरम उपसंहार है। “निष्काम 
आप्काम: आत्मकामः स ब्रह्मौव सन्‌ ब्रह्माप्येति न तस्य प्राणाः उत्क्रामन्ति अत्रैव 
समवडीयन्ते । ( वात्स्या० मा० ४।१।३९ ) इसकी व्याख्या में रघुनाथ शिरोमणि ने 
कहा--चरम वेदान्त में जो कहा गया है उससे अधिक कुछ वक्त व्य नहीं है । “शुद्ध 
स्वप्रकाणाचित्स्वरूपे ब्रह्मप्रतिपादकवेदान्तानामुप संहारः, प्रतिपाद्यान्तरविरहात्‌’' । 


मैंने इसी हृष्टि से वेदान्तसार के व्याख्यान में प्रवृत्त होकर अष्टैत चिन्तामणि 
आप लोगों के सम्मुख उपस्थापित करने की चेष्टा की है। श्रीहर्ष ने भी कहा- 
“वस्तुतस्तु वयं प्रपञ्चसत्त्वव्यवस्थापनविनिवृत्ताः स्वतःसिद्धे चिदात्मनि ब्रह्मतत्त्वे केवले 
मरमवलम्ब्य चरितार्थाः सुखमास्महे” । ( ख० पृ० १३१ ) 
दुर्शन का अर्थ :-- 

दाशंनिक चिन्ता प्रस्तुत करने से पूर्व दर्शन शब्द के अर्थ की अवगति 
आवश्यक है । 3 

हश्यतेऽतेन इस व्युत्पत्ति के अनुसार दर्शन शब्द का अर्थ “आत्मा वाऽरे 
द्रष्टव्य:”” ( बृहदारण्यक उप० २।३।५ ) इस श्रुति वाक्य से उपदिष्ट आत्मसाक्षा- 
त्कार का हेतु या साधन ही दर्शन है । श्रवण, मनन और निदिध्यासन ही आत्मदर्शत 
के हेतु के रूप में शास्त्र में उपदिष्ट होने से श्रवण मनन के साधनरूप शास्त्र दर्शन कहे 
जाते हुँ । 

आत्मा वाररे द्रषटग्पः श्रोतव्यो मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः” बृहदारण्यकोपनि- 
षदू के मैत्रेयी ब्राह्मण का वाक्य ही भारतीय दर्शन का सार या भूमिका है, द्रष्टव्यः? 
इस पद से ही भारतीय जीवन प्रवाह की आशा शत-शत धाराओं में प्रवाहित 
है। यही दर्शन का प्रेरणा स्रोत एवं दर्शन नामकरण का मूलाधार है । “एतावदरे 
खल्वमृतत्वम्‌?' यही तो इसका उपसंहार वाक्य है। आत्मा का श्रवण, मनन और 
निदिघ्यासन परमानन्द प्राप्ति का एक मात्र साधन है। प्रियतमा मैत्रेयी को यह उपदेश 
देकर ही याज्ञवल्क्य ने परिब्रज्या ग्रहण की थी । इसी उपदेश के विवरण के लिए 
भारतीय दर्शन असंख्य धाराओं में प्रवाहित हैं । भारतीय दर्शन के अधिकारी आदि 
की विवृति का यही मूलाघार है । 


प्रियतमा मंत्रेयी को महषि ने कंहा--अन्य आश्रम में मैं जाना चाहता हूँ, 
अतः तुम्हारी और कात्यायनी की भोग सामग्री बाँट देता हुँ। मैत्रेयी ते, भोग सामग्री 
का परित्याग कर परमानन्द की प्राप्ति इन वित्तों से सम्भव नहीं है, अतः, परमा- 
नन्दःसाधन आत्मतत्त्व का उपदेश ग्रहण किया । इस प्रसङ्ग से यह सुस्पष्ट हे कि मैत्रेयी 
निम्तछिखित सावदचतृष्टय से सम्पन्न थी, ओर ब्रह्म ज्ञान की अधिकारिणी थी । 
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(२९) 


साधन-चतुष्टय का निरूपण--१-नित्यानित्यवस्तुविवेक । २-इहामुत्रार्थकलमो- 
गविराग । ३-शम, दम, तितिक्षा उप (ति, श्रद्धा इन पांचों का प्रकर्षं । ४-मुमु- 
क्षुत्त्र । इन चारों में आचार्यो ने सर्वप्रथम प्रथम साधत के अर्थ निर्णय के लिए विस्तृत 
विचार किया है । नित्यवस्तु अर्थात्‌ प्रत्यगात्मा, अनित्यवस्तु अर्थात्‌ देह, इन्द्रिय 
विषय आदि इनका विवेक अर्थात्‌ भेदज्ञान । प्रकृत में यह विचारणीय है कि यह 
प्रमाहप निरचयात्मकज्ञान है, या भ्रमात्मक ज्ञान है या संशयात्मकज्ञान है ? यदि इसे 
निश्चयात्मकप्रमाज्ञान माना जाय, तब ब्रह्म जानने की इच्छा से लाम ही क्या है? 
नित्य अर्थात्‌ ब्रह्म का ज्ञान तो प्रमाज्ञान से ही हो गया है। जिस ब्रह्मज्ञान का नित्या- 
नित्यवस्तुविवेक साधन है, वह ज्ञान तो पूर्व में ही हो गया, ऐसा स्थिति में जिसके 
होने पर ब्रह्मजिज्ञासा और ब्रह्मज्ञान होता है और जिसके न होने पर यह ब्रह्म- 
जिज्ञासा और ब्रह्मज्ञान नहीं होता है ऐसे साधन में नित्यानित्यवस्तुविवेक नहीं रह 
जाता है, कारण ब्रह्म ज्ञात तो इससे पूर्वं ही हो गया । यदि उक्त विवेक को 
निश्चयात्मक भ्रम ज्ञान माता जाय अर्थात्‌ नित्य जो प्रत्यगात्मा एवं अनित्य 
जो देह, इन्द्रिय, विषय आदि उनका जो विवेक अर्थातु परस्पर भ्र मात्मक निश्चय 


ज्ञान है, किन्तु ऐसा मानने पर उक्त ज्ञान वेदान्त की बह्माजिज्ञासा का प्रयोजक नहीं हो 
सकता है, कारण शास्त्र नित्य जो प्रत्यगात्मा, उसीको नित्य कहकर निर्देश 
करता है । प्रकृत में विपरीत ज्ञान ही यदि निश्चयात्मक ज्ञान है, तब इस नित्या- 
नित्यवस्तुविवेक से ब्रह्मजिज्ञासा में प्रवृत्ति कैसे हो सकती है? व्यवहार में शुक्तिका 
आदि में रजतादिभ्रम का निश्चय होने पर इच्छा का साधन वह नहीं होता है, कारण, 
आगे उसका बाध हो जाने से हृढ़तर इच्छा की साघनता उसमें नहीं है । यदि उक्त 
विवेक ज्ञान को सामान्य ज्ञान अर्थात्‌ निश्चयात्मक नहीं माना जाय अर्थात्‌ संशयात्मक 
ज्ञान माना जाय, तब संशयात्मक तित्यानित्यवस्तु के विवेक से वैराग्य कभी भी नहों 
हो सकता है भौर वैराग्य न होने पर ब्रहाजिज्ञासा का साधन ही उत्पन्न 
नहीं होगा, वैराग्य ही ब्रह्मजिज्ञासा का मुख्य साधन हे । | वस्तुतः यह विवरण ग्रन्थ 


की छाया है | इसलिए संशयात्मक ज्ञान मानने पर भी कार्यं नहीं चल सकता 


है, अतः, इस प्रधान साघन का अर्थे निम्नलिखित रूप में मानता होगा--सामात्य - 
तया प्रकृत में इस प्रकार समास अवगत होता है नित्यञ्च अनित्यञ्च -=“तित्यानिच्ये 
वन््समास' तित्यानित्ये वस्तुनी =नित्यानित्यवस्तुनी कमंधारय, नित्यातित्यवस्तुनोः 
विवेकः =नित्यातित्यवस्तुविवेक्रः षष्टीतत्पुुष । इस प्रकार समास करने पर कोन 
वस्तु नित्य एवं कौन वस्तु अनित्य उनका स्वरूप निणंय यह अर्थ होता है, किन्तु 
इस प्रकार अर्थ करने पर मी पूर्वोक्त दोष की आपत्ति है । अतः इस प्रकार का समास 
मानना होगा--नित्यञ्च अनित्यञ्च न्5नित्यानित्ये दन्द्रसमास, नित्यानित्ययोः वस्लूनि 
=नित्यानित्यवस्तूनि पष्टीत्युरुष, नित्यानित्यवस्तूनां विवेक: ==नित्यानित्यवस्तुविवेकरः 
ब्ठीतत्पुरुष, यह समास मानने पर वस्तु शब्द का अर्थ धर्म होता है, वयोंकि, वस्तु 


( ४६ ) 


शब्द की व्युत्पत्ति “वसति यतु ततु वस्तु” यह मानने से वस्तु शब्द प्रकृत घमं का 
बोधक होता है। कारण, घर्म धमी को आश्रय कर रहता है अर्थात्‌ घर्मी में घमं 
रहता है । नित्यानित्यव्रस्तुविविक का अर्थ जो धर्म नित्य और अनित्य वस्तुओं का 
आश्रयण कर रहता है, उत धर्मों के परस्पर पार्थक्य अर्थात्‌ भेद का निश्चयात्मक 
ज्ञान, इस प्रकार का अर्थ मानने पर पूर्वोक्त दोष नहीं होता है, कारण, पूव 
अर्थे के अनुसार नित्य ब्रह्म का स्वरूप ज्ञान एवं अनित्य देह, इन्द्रिय आदि का स्वः 
रूप ज्ञान ही आवश्यक था । ब्रह्म और ब्रह्म से भिन्न का स्वरूपज्ञान होने पर ब्रह्म 
की जिज्ञासा आवश्यक नहीं रहती है, किन्तु इस अर्थ के अनृसार नित्य ब्रह्म एवं 
अनित्य ब्रह्म भिन्न वस्तु के धमं नित्यत्त्र एवं अनित्यत्व के ज्ञान के द्वारा उनके धर्मी 
ब्रह्म ओर ब्रह्म भिन्न वस्तु का समान्यत: ज्ञान ही होता है । इन दोनों का वास्त- 
विक स्वरूप ज्ञान नहीं होता । जैसे देवदत्त के स्वरूप ज्ञान से उसके सभी विशेष 
धर्मो के ज्ञान के साथ उसका ज्ञान अवगत होता है, किन्तु, मनुष्यत्व सामान्य धर्म- 
पुवंक ज्ञान होने से किसी एक बिशेष धमं के साथ उसका ज्ञान अपेक्षित होता है । 
फलतः प्रकृत में नित्यत्व अनित्यत्व रूप धर्म पूर्वक ब्रह्म और ब्रह्मा भिन्न का ज्ञान 
उनका स्वरूप ज्ञान नहीं अपितु सामान्य छप में उनका ज्ञान है, विशेष रूप में ज्ञान 
नहीं । सामान्य ज्ञान से ब्रह्म को विशेष रूप से जानने की इच्छा संभव हो 
सकती है । अतः वेदान्त श्रवण में प्रवृत्ति सम्मव है । क्योंकि ऐसा देखा जाता है कि 
अपेक्षित वस्तु का सामान्य ज्ञान होने पर उसको विशेष रूप में स्वरूप ज्ञान की 
इच्छा होती है, सामान्य ज्ञात के बिना विशेष ज्ञान की इच्छा नहीं होती है। 
नित्यानित्यवस्तुविवेक का यह अर्थ स्वीकार करने पर द्वितीय साधन अर्थात्‌ वैराग्य 
की उत्पत्तिस प्रकार हो सकती है ? नित्य शब्द का अर्थ सत्य है, वही प्रकृत सुख 
है यह समी के लिये आस्था या श्रद्धा का विषय है; जो अनित्य है वह अनृत है वही 
प्रकृत दुःख है, अत. वह सभी विवेकी व्यक्तियों के लिये अनास्था या अश्रद्धा का विषय 
हे । फलतः नित्यानित्यवस्तु-वित्रेक हाने से ही नित्यवस्तु के प्रति श्रद्धा एवं अनित्य 
वस्तु के प्रति अश्रद्धा होती है, अश्रद्धा ही वैराग्य है वैराग्य पुणंमात्रा मे होने पर इहा- 
मुत्राथ-फलमोग-विराग उत्पन्न होता है । नित्यानित्यवस्तु विवेक होने पर भीविशुद्ध चित्त 
वाले व्यक्ति को ही वैराग्य होता है । चित्त की विशुद्धि विहित कर्मों का अनुष्ठान निषिद्ध 


कर्मों का परित्याग एवं संचित दुरहृष्टनाश का उपाय स प्रायश्चित्तादि कर्मो के 
अनुष्ठान के विना सम्भव नहीं है । इतना सत्य है कि इन कर्मो का पूर्व जन्म में अनु- 


छान होने पर भी चित्त की शुद्धि सम्भव है । यह ध्यान देने योग्य है कि नित्यातित्य- 
वस्तुविवेक आदि वैराग्य का जनक है तब अनेक व्यक्तियों को यह विवेक रहने पर 
भी वैराग्य की उत्पत्ति क्यों नहीं होती ? इसके समाधान में कल्पतरुकार ते कहा 
है कि नित्यानित्य-वस्तृविवेक होने पर भी उसका अभ्यास करते-करते क्रमश: वैराग्य 
उत्पन्न होता है । उसको व्यक्त करने के लिये भामतीकार ने विशेष आयासः 
किया है । 


ERR 
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नित्यानित्यवस्तुविवेक्र शब्द का अर्थ सत्या-सत्य वस्तुवित्रेक मानते पर वास्तविक 
सत्य कोई पदार्थ है क्या? क्योंकि जितने शी सत्य पदार्थ हैं, वे आपेक्षिक सत्य हैं, 
निरवच्छिन्च सत्य कोई भी पदार्थ नहीं हैं । शून्यवादी बोद्धोंने सबल युक्तियों के आधार 
पर सभी पदार्थो की शून्यता सिद्ध की है, इसका भी अपलाप सहज में नहीं किया जा 
सकता । गुन्पवादियो के मत में शून्यता एक घर्म विशेष है, धर्म विशेष होने से 
ही वह धर्मी के विना नहों रह सकता अतः शून्यता गुन्य का धमं है, शून्य को 
अवास्तव मानते पर उसका घमं सत्य कैसे हो सकता है ? संसार में अधिष्ठान रहित 
भ्रम नहों देखा गया है; रस्सी नहीं रहें ओर सपंश्रम हो जाय--पह कभी भी सम्भव 
नहीं है, अतः यह मानना पड़ेगा को शून्यवादियों के द्वारा सत्य वस्तु का अपलाप 
किसी प्रकार सम्भव नहीं है। फलतः अनुभव ओर उपपति के द्वारा अच्छी तरह 
सत्यलोक से अवीचि नामक नरक पर्यन्त सत्र प्राणियों का जन्म, मरण, जरा और 
व्याधि आदि होती है वहाँ सतत दुःखमय अवस्था देखकर मनुष्य को स्वमावतः 
नित्यानित्यवस्वु-दिवेक होने पर ऐहिक और पारलौकिक फलों के भोग क्रे प्रति वैराग्य 
होगा । वैराग्य का अर्थ भोग की इच्छा का त्याग रूप उपेक्षात्मक ज्ञान अर्थात्‌ सभी 
विषयों के प्रति अनादर स्वरूप उपेक्षा बुद्धि है 

इस ऐहिक और पारलौकिक भोग-विराग से शमदम आदि साधवसम्पत्‌ की 
उत्पत्ति होती है मन सदा आसत्तिरूप कषाय मदिरा से मत्त रहता है और विश्गुंखलित 
रूप में भिन्न-भिन्न विषयों में इन्द्रियों को प्रवतित कर पाप और पुष्य की जनक अनेक 
प्रवृत्तियों की सृष्टि करता है, इस प्रवृत्ति के फलस्वरूप पुरुष अतिशय भयंकर अनेक 
दुख ज्वाळा से जटिल संसाररूपी अस्ति में गिरता है, किन्तु नित्याचित्य-वस्तुः विवेक- 
ज्ञान के अभ्यास से वैराग्य की प्राप्ति करने के बाद वैराग्य की दृढ़ भुमि हो जाने से 
मन की आसत्ति रूप कषाय मदिरा की मत्तता विनष्ट हो जाती है, मन की विजिता 
या वशीकृत अवस्था ही शम है शम का ही दूसरा नाम वशीकार हे शम' को साधना 
के द्वारा मन के व्रिजि “ होने पर मन तत्त्व विषय भें विनियुक्त होने के योग्य होता 
है--यह योग्यता ही 'दम? का अर्थं है । 'शामदमादि' पद के द्वारा अन्य तीन साधनों 
का ग्रहण होता है - जैसे विषय-तितिक्षा, विपयोपरम एवं तसथ । विषय-तितिक्षा 
से तात्पये शीतोष्णद्वन्द्रसहिष्णुता, विषप्रोपरम शब्द का अथे विषय भोग से निवृत्ति 
एवं तत्त्वश्रद्धा शब्द का अर्थ तत्त्वज्ञान के प्रति श्रद्धा है । श्रुति में भी कहा है-- 

“तस्मात्‌ शान्तो दान्त उपरतः तितिक्षुः श्रद्धाठित्तो भूत्वा आत्मनि एब 

आत्मानं पश्येतु सर्वेमात्मनि पश्यति । 

इसलिए शान्त, दान्त उपरत, तितिक्षु, थोर श्रद्धावित्त होकर आत्मा में हो 
आत्मा को देखे । “इन पाँच प्रकार के सावनों का सम्यक्‌ प्रकर्षं ही शमदमादिसाधन- 
सम्पत्‌ है, इन साथनों के होते पर पुरुषों को संसार रूपी बन्धन से मुक्त होने की इच्छा 
होती है । इसी इच्छा का ताम मुमुक्षुत्व है। इत साधतो की क्रमिक उत्पति होते 
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हुए “ मुमुक्षुत्व को उत्पत्ति होने पर पुरुष गुर्‌ के द्वारा “श्रवण” करता है, नित्य शुद्ध बुद्ध 
और मुक्त स्वभाव ब्रह्म है और ब्रह्म का ज्ञान होने पर मोक्ष होता है, मोक्ष का कारण 
इस प्रकार से ब्रह्म ज्ञान ही है ऐसी स्थिति में ब्रह्म के विषय की जिज्ञासा होती है, 
ब्रह्मजिज्ञासा धमं की जिज्ञासा से पूर्व और बाद में भी हो सकती है, अतः यह मानना 
पड़ेगा नित्यानित्य-वस्तु-विवेक, इहामुत्रार्थ-फल-भोग-विराग, शमदमादि-साघन-स स्पत 
एवं मुमुक्षुत्व के अनन्तर ही ब्रह्मजिज्ञासा होती हैं, धर्मजिज्ञासा के बाद ही ब्रह्मजिज्ञासा 
होगी--ऐसा कोई नियम नहीं हैं । 

रत्तप्रभाकार ने छ साधनों का निर्देश किया है--१ शम अर्थात्‌ लौकिक 
व्यापार से मन का उपरत होता, भामतीकार ने शम का अर्थ मनोविजय कहा हे । 
९ “दम' अर्थात्‌ बाह्यकरणों से उपरत होना भामतीकार ने तत्त्व-विषय में वितियोग- 
योग्यता माता है ३. उपरति अर्थात्‌ विहितकर्मो का ज्ञान के लिए त्याग, भाषतीकार 
ने इसकी कोई व्याख्या नहीं की है । अत: निषिद्ध कर्मों का त्याग आवश्यक ही है । 
४. शीतोष्णादिद्वन्द्रसहिष्णुता, यही तितिक्षा है, इसकी व्याख्या भामतीकार ने नहीं 
की है। ५. समाधान, इसको भामतीकार ने नहीं साना है। रत्तप्रभाकार ने इसे 
स्बीकार किया है, इनके मत में इसका अर्थ निद्रा-आलस्य ओर प्रमाद-त्याग-स हुत 
सनः-स्थिति है । इस प्रकार के मतभेद का कारण श्रुति के शाखाभेद और पाठमेद के 
अतिरिक्त नहीं है । भामतीकार ने इस निम्नलिखित पाठ के अनुसार अपनी व्याख्या की 
है--'तस्मात्‌ शान्तो दान्त उपरतस्तितिक्षुः श्रद्धावित्तो भूत्वा आत्मनि एव आत्मानं 
पश्येतु सवेमु आत्मनि पश्यति”” वृह० ३४४२३) किन्तु इसका अन्यत्र ऐसा भी पाठ है-- 
“तस्मात्‌ एवंवित्‌ शान्तो दान्त उपरतस्तितिक्षुः समाहितो भूत्वा आत्मनि एव आत्मानं 
पद्यति स्वंमात्मानं पञ्यति। नृसिहतापनी उपनिषद्‌ के छठे खण्ड में मी “गान्ता 
दान्ता उपरतास्तितिक्षवः, पाठ है, “श्रद्धावित्त” पद वहाँ नहों है । भामतीकार के द्वारा 
गुहीत पाठ एवं उद्धृत दोनों पाठों के ग्रहण करने पर ही छः साधनों को ग्रहण किया 
जा सकता है, अन्यथा पाँच ही । भामती का पाठ माध्यन्दिनी शाखा का पाठ है और 
उद्धृत बृहदारण्यक काण्वशाखा के अन्तर्गत है। शाखा के भेद से पाठ का मेद रहने 
पर भी “गुणोपसंहार” न्याय के अनुसार उनकी एकवाक्यता उचित है । रत्तप्रभाकार 
के मत में पञ्चम साधन समाधान का ग्रहण किया गया है, मामतीकार ने इसका ग्रहण 
नहीं किया है, छठा साधन 'श्रद्धा' है रत्नप्रभाकार ने इसका अर्थ गुरु, वेदान्त आदि में 
श्रद्धा, किया है, भामतीकार ने इसका मी अर्थ स्वीकार नही किया है, इन साधनों 
की प्राप्ति ही रत्नप्रमाकार के मत में शमदमादि साधन सम्पतु है, किन्तु भामतीकार 
के मत में इनका प्रकर्ष ही उक्त साधन सम्पत्‌ है । रत्नप्रमाकार ने सम्पतु का अर्थ 
“प्राप्ति” किया है ओर भामतीकार ने सम्पत्‌ का अर्थ 'प्रकपं? किया है । इस सम्बन्ध में 
आनन्दज्ञान के मत में--नित्यानित्यवस्तुवित्रेकशब्ड का अर्थ आत्मा से अतिरिक्त सभी 
वस्तु कार्य होने से घट के समान अनित्य है, क्योंकि, जिसकी उत्पत्ति होती हैं, 
यह माव पदार्थ है, इस प्रकार का निश्चय है। 'इहामुत्रार्थफलमोगविराग” का अर्थ 
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वर्तमान देह की रक्षा के लिए एवं अनिषिद्ध अन्नपानादि से भिन्न भोग्य वस्तओ की 
इच्छा के प्रतिकूल हढत्तर चित्त वृत्ति है। शमदमादिसाधन सम्पत्‌? झब्द का अर्थ शम , दम, 
उपरति, तितिक्षा और समाधान और श्रद्धा रूप छ साधनों की सम्पत्ति अर्थात्‌ प्राप्ति होता 
है । शम? शब्द का अर्थ लोकिक बुद्धि व्यापार अपने अधिकार के अनुपयुक्त है, अतः 
निष्फल है, यह ज्ञान कर मत के द्वारा उन वस्तुओं का त्याग करता । दम' शब्द का 
अर उक्त ज्ञान होने से बाह्यकरणो के व्यापारों का त्याग होता है। “उपरति? शब्द 
का अर्थ चित्तशुद्ध होते पर नित्यकर्मों का भी विधिपूर्वंक त्याग होता है । अर्थातु 
सन्न्यासाश्रम का ग्रहण । 'तितिक्षा' शब्द का अर्थ, जिससे जीवन नष्ट हो एवं जो 
अपने अधिकार के लिए अपेक्षित है इस प्रकार के शीतोष्णादि की सहिष्णुता है । “श्रद्धा! 
शब्द का अर्थ सर्वास्तिकता अर्थात्‌ गुरु और वेदान्त वाक्य में विश्वास होता हे । 
समाधान शब्द का अर्थ, विहित श्रवण मनन आदि के विरोधी निद्रा आदि का निरोध 
पूर्वक चित्त की अवस्थिति होता है । 'मुमुक्षुत्व” शब्द का अर्थ आत्मा के विषय में 
अज्ञान एवं उसके कार्य के सम्बन्ध रूप बन्धु के विच्छेद रूप मोक्ष की इच्छा होता हे । 
विवरणकार ने आदि पद से उपरति, तितिक्षा, समाधान, श्रद्धा से अतिरिक्त एक 
समाधान का ग्रहण किया है, इसका अर्थ गुरु के समीप गमन होता है, इस अर्थ कौ 
समर्थक श्रुति है “वरुणम्‌ पितरमुपससार” तै. उ. ३।१।१ । अत: इनके मत में छ को 
जगह सात साधन हो जाते हैं । वेदान्तसार में अधिकारी के विषय में कहा गया है:-- 
“अधिकारी तु विधिवदघीतवेदांगत्वेत भआपाततोऽधिगताखिलवेदार्थः अस्मित्‌ जन्मनि 
जन्मान्तरे वा काम्यतिषिड्धवजेनपुरस्सरंनित्यनैमित्तिकप्रायश्रित्तोपासनाचुष्ठानेन निर्गेत- 
निखिलकल्मषतया तितान्ततिमंलस्वान्तः साधनचतुष्टयसम्पन्न: प्रमाता” । साधतचतुष्ट्य 
सम्पन्न होने पर ब्रह्म साक्षात्कार को इच्छा होतो है अर्थात्‌ ब्रह्म जिज्ञासा का अधिकारी 
होता है । इसका व्याख्यान अनुवाद में देखे | 


इस प्रसङ्ग की ओर सूक्ष्म दृष्टिपात करने से यह सर्वथा सुस्पष्ट है कि सकल 
मोग के उपकरणों से सम्पन्न व्यक्ति ही पूर्वोक्त साधन-चतुष्टय-सम्पत्तिपूवंक मोक्ष का 
अधिकारी है । अमाव में इन साधनों का समन्वय सम्भव नहीं है, लोकिक पारलौकिक 
सुख-मोग-विराग, वस्तु के सञ्चिघात में ही तो सम्मव है अमाव में नहीं । नित्यानित्य- 
वस्तु के विवेक के साथ वस्तु की उपस्थिति शमदमतितिक्षा उपरति आदि के द्वारा 
साधन है । अतः, संक्षेप में यह मानना ही होगा कि भोगोपकरण-सम्पन्नता मी 
अधिकारी के लिए अपेक्षित है । सर्वथा भमावग्रस्त व्यक्ति के लिए भोग विराग 
तितिक्षा, एवं मुमुक्षुत्व कैसे सम्भव है ? यदि वस्तु ही नहीं तो त्याग या विराग कैसा ? 
अतः, मोगोपकरण-सामग्री-सम्पत्तिपूर्वंक साधनचतुष्टय सम्पन्न अधिकारी है । फलभोग- 
विरागादि से ही सम्पत्तिपूणंता लम्य है, अत; अन्यळभ्य होने से इसके अभिधायक 
वाक्य का प्रयोग नहीं होता है, क्योंकि अनच्यलभ्य ही शब्दार्थे होता है । सोगहेतु के 
सान्निध्य में ही त्याग सम्मव होने से वह मी तात्पयं विषयीभूत अर्थं है । 


( २०) 


वेदवाक्यो से आत्मा का श्रवण, शरत अर्थं का सम्भावितत्व प्रदशन के लिए 
श्रुति के अनुकूल तरको से श्रृत अर्थ का सतत एवं मनन के द्वारा सम्भावित अर्थ के 
साक्षात्कार के लिए निदिध्यासन की आवश्थकता है । आत्मतत्त्व का श्रवण, मनन 
और निदिध्यासन से आत्मतत्त्व क्रा अपरोक्षावभासन होता है । आत्मतत्त्व का 
अपरोक्षावमास ही मोक्ष है । 
ग्रन्थ का परिचय :-- 


हि 


इस ग्रन्थ का नाम “वेदान्तसार” है। यह अद्वैतवेदान्तका ग्रंथ है । अद्वेतवेदान्त 
का मुलाघार मन्त्र और ब्राह्वाणात्मक वेद है । वेद से ही अद्वैत धारा प्रवाहित हुई है 
वेद के प्रचार के अनुरूप ही इस सिद्धान्त के प्रसार में न्यूनता और बहुलता रही है । द्वापर 
के शेष में ज्ञानशक्ति के अवतार मह॒षि क्ृष्णहैपायन वेदव्यास ने वेद का विभाजनकर 
वेद का पुनः प्रचार किया, ब्रह्मसूत्र इतिहास, पुराण और स्मृति आदि शास्त्रों के द्वारा 
अद्वैतज्ञानभास्कर का प्रचण्ड प्रताप व्याप्त हुआ । वादरायणसूत्रो के आधार पर ही इस 
तथ्य का मी उद्धार होता है कि व्यासदेव से पुर्व क!शक्त्स्त, ओडुलोमि, कार्ष्णाजिनि, 
आत्रेय, जैमिनि, आश्मरथ्य, बादरि और बादरायण आदि महषियों ने वेदान्तदर्शन 
ग्रन्थों की रचना की थी । इसी वेदान्त का यह सरल बोधगम्य विश्लेषण हे । 


वेदान्त सुत्र में आये हुए आचायों के सिद्धान्तों का सामान्य परिचय ! 


कार्ष्णाजिनि:-- पूर्वमीमांसा एवं उत्तरीमीमांसा दोनों में इनका नाम उल्लिखित 
है । मीमांसा में कार्ष्णाजिनि के मत को पूर्वंपक्ष के रूप में गृहीत किया है, अतः, इस 
मत का खण्डन भी किया गया है। ब्रह्माुत्रकार ने अपने भद्वैतसिद्धाम्त के समर्थेन के 
प्रसङ्ग में प्र माणस्वरूप इस मत को उद्धृत किया है । ““चरणादिति चेन्नोपलक्षणार्थेति 
कार्ष्णाजिनि: । ( ब्र० सु० ३।१।९ ) छान्दोग्य उपनिषद्‌ के प्रथम अध्याय में 
( ५।१०।६ ) कहा गया है कि जो “रमणीयचरण' अर्थात्‌ उत्तम कार्यों का अनुष्ठान 
करते हैं, वे ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि कुलों में जन्मग्रहण करते हैं भौर चो “कपूयचरण!? 
अर्थात्‌ कुत्सित कर्मों का अनुष्ठान करते हैं, वे कुत्ता सुअर आदि निक्कृष्ट योनियों में 
जन्मग्रहण करते हैं। उपनिषद्‌ में प्रयुक्त चरण शब्द आचरण, आचार, शील 
या चरित्र को अवगत कराता है । प्रकृत श्रुति का तात्पर्य यह है कि अच्छा या खराब 
आचरण ही मनुष्य के जन्मान्तर का कारण है । कर्मों के अनुष्ठान से उत्पन्न पापपुण्यों 
से शुभाशुभ अदृष्ट सञ्चित होते हैं ओर वे अन्य जन्मों की प्राप्ति के कारण होते हैं । 
इस आशङ्का के उत्तर में अपने मत के परिपोषग की दृष्टि से आचार्य काष्णाजिनि के 
सत को उद्धृत किया है । इनके मत में “चरण! शब्द का अर्थ अनुशय या शुभाशुभ 
अदृष्ट होता है । किन्तु, चरण शब्द के द्वारा मुख्य रूप में चरित्र आचार या शील अर्थ 
की अवगति होती है, अतः इस प्रधान अथं का परित्याग कर “अनुशय? अर्थ का ग्रहण 
क्यों होगा ? क्या आधार ओर चरित्र निष्फळ है? इसके उत्तर में कार्ष्णाजिनि ने 


( इ) 


कहा है--आचार या चरित्र निष्फळ नहीं है। आचारहीन वैदिक यागयज्ञ सर्वथा 
निष्फल व्यर्थ आङम्बरमात्र है । आचार पूर्वक अनुठित होकर ही वेदोक्त क्रियायें 
फलम्रद होती हैं । आचार और अनुष्ठान में परस्पर अविच्छेद्य सम्बन्ध है । “आचारहीनं 
न पुनन्ति वेदा:!' यह कहते हुए पक्षान्तर में असदाचार की निन्दा की गई हे । अशेष 
पवित्र वैदिक अनुष्ठान सदाचार-सापेक्ष है । सदाचार अनुष्ठान के अङ्ग के रूप में 
अनुष्ठान की पूर्णता का सावत करता है। अतः, आचार या चरित्र निष्फल नहीं 
है। आचार-सापेक्ष अनुष्ठान ही शुमाशुभ फलों का उत्पादन कर जीवत के जन्मान्तर 
का कारण होता है! । 

बादरिः-पूर्वोक्त विश्‍लेषण से यह अवगत होता है कि आचार्य का्ष्णजिति 
के मत का समर्थन सूत्रकार ते भी किया है । कार्ष्णाजिनि के मत के समर्थन के लिए 
सूत्रकार ने अन्य वेदान्ताचार्यं दादरि के मत की अवतारणा की है। आचार्य बादरि ने 
भी “वरण? शब्द का अर्थ शुम और अशुम कर्मी को माना है। इस मत में “चरण! 
अनुष्ठान और कर्म ये समानार्थक है । ( “सुकृत दुष्कृत एवेति बादरि/” । ( ब्र० सू० 
३।१।११ ) बादरिस्त्वाचायंः सुकृत दुष्कृत एव चरणशब्देन प्रत्याय्यते इति 
मन्यते । चरणमवुष्ठानं कर्मेत्यतर्यान्तरम्‌ । तस्मादु रमणीयत्ररणाः प्रशस्तकर्माण;कपूय- 
चरणाः निन्दितकर्माण इति निर्णयः । । शां० मा? ३।१।११ ) 

आचार्ये बादरि का मत विमिन्न स्थलों पर सूत्रकार ने अपने सिद्धान्त की 
परिपुष्टि के लिए उद्घृत किया है । चतुर्थाब्याय के तृतीयपाद में भी कहा है कि देवयांन 
से गमन करने वाला व्यक्ति सूर्य और चन्द्ररिरणों की सहापता से सूर्यलोक ओर 
चन्द्रलोक अतिक्रमण कर ऊद्ध्वेतम दिव्यलोक की यात्रा क्रम में द्युलोक में ब्रह्मलोकस्य 
ज्योतिमय असानव पुरुष आकर उसको ब्रह्मलोक ले जाता है। और ब्रह्म की प्राप्ति 
कराता है। आदित्या्चन्द्रमसं चन्द्रमसो विद्युतं तह्युरुषोऽमानवः । स एवान्‌ जहा 
गमयति, एष देवयानः पन्या इति । ( छा» ५१०२ ) 


प्रकृत श्रुति में ब्रह्मप्राप्त कही गई है। यह सगुण ब्रह्म की प्रापि है या निगुण 
परम ब्रह्म की प्राप्ति कही गई है ? आचार्य जैमिनि ने परमन्नह्म की प्राप्ति ही कही 
है। कारण श्रृति और स्मृति में ब्रह्मज्ञ पुरुषों को अमृतत्व की प्राप्ति की चर्चा अनेक 
स्थलों में कही गई है। भमृतवश्राप्ति परमत्रह्म की प्राप्तिसे ही सम्मव है, “परं 
जैमितिमुख्यखात्‌” । (ब्र० सु० ४२३।१२ ) स्मृतेश्व' (त्र० सू० ४३।११ ) 
८दर्शनाज्ञ” । ( ब्र० सु० ४।३।१३ ) 

ज्ञैमिनिस्त्वाचायः स॒ एतान्‌ ब्रह्म गमयति इति मन्यते । कुतः ? मुख्यरवातु । 
वरं हि ब्रह्म ब्रह्मशब्दस्य मुख्यमालम्त्रतं गौणमपरम्‌ । मुछ्प्रगौणयोश्च मुख्ये सम्प्रत्यमो 


भवति । ( ब्न० सु० शः० मा० ४३१२) 


१. ४३१६, ४२१८, 7 ७ ६।७।३५-३६ मीमांसासूत्र । 


ते 


( ९५) 


जैमिनि का यह प्रदर्शित सिद्धान्त आचार्य को अमिप्रेत नहीं है, इसीलिए 
भाचाय॑ ने बाइरि के मत का उद्धरण देकर अपने मत को प्रमाणित किया है। इस मत 
में “स एनानु ब्रह्म गमयति?) ( छा० ४१५६) इस वचन के अनुसार देवयान के 
पथिक को सगुण ब्रह्म की प्राप्ति ही कही गई है निगुण ब्रह्म की नहीं । सत्यलोकस्थ 
ब्रह्म प्राप्ति में अप्राप्त कौ प्राप्ति या गति है। निगुण ब्रह्मज्ञानी का किसी भी तरह 
गमनागमन सम्भव नहीं है । वह आत्मस्वरूप ब्रह्म का प्रत्यक्ष कर ब्रह्म रूप ही हो 
जाते हैं। उनकी उत्क्रान्ति या गमनागमन निरुक्ति सम्भव नहीं है। पूर्वोक्त श्रुति के 
अनुसार ब्रह्मवादी के शरीर से जीवात्मा का उत्क्रमण या गमनागमन निषिद्ध है । अतः, 
देवयानी जीव को ब्रह्मप्राप्ति सगुण ब्रह्म की प्राप्ति ही है। कार्य बादरिरस्य 
गत्युपपत्तेः ( ब्र० सू० ८)३।२ ) 

सगुण ब्रह्मज्ञानी की इच्छाशक्ति अप्रतिहत हो जाती है और वह अपनी इच्छा 
के अनुरूप ही योग्य वस्तुका लाभ करता है । ब्रह्मज्ञानी पुरुष के भोगसाधन मत, 
शरीर और इन्द्रियां रहती हैं या नहीं ? इस प्रसङ्ग में जैमिनि के मत का खण्डन करते 
हुए आचार्य बादरि के मत का प्रदर्शन सूत्रकार ने किया है । आचार्य बादरि के मत 
में ब्रह्मज्ञानी पुरुष के शरीर और इन्द्रियाँ नहीं रहली हैं, किन्तु मन रहता हे । मन 
की सहायता से ब्रह्माज्ञानी सङ्कल्प करता है-यही कहा गया है, शरीर और इन्द्रिय 
का उल्लेख नहीं है। शरीर और इन्द्रिय के रहने पर उनका उल्लेख अवश्य ही 
उपलब्ध होता । आचार्य बादरि की इस आलोचना के प्रसङ्ग में जैसिनि का कथन है 
कि मुक्त पुरुष के मन के समान ही शरीर और इन्द्रियों की मी विद्यमानता माननी 
होगी, क्योंकि, एक हुआ तीन हुआ ओर बहुत हुआ?” इत्यादि श्रृतियों से एक ही 
पुरुष की अनेक शरीर ग्रहण की चर्चा की गई हैं। अतः इन्द्रिय और शरीर का 
अस्तित्व मानता ही पड़ेगा । “अमावं बादरिराह ह्येवम्‌? । ( ब्र? सु० ४।४।१० ) । 
“भावं जैमिनिविकल्पमतनात्‌’, ( ब्र० सु० ४।४।११ ) इत विरुद्धमतों का सामञ्जस्य 
करते हुए बादरायण ने कहा है--मुक्त पुरुषों की अप्रतिहत इच्छा शक्ति होने पर 
सशरीर और अशरीर दोनों ही रूप सम्मव है । “द्वादशाहवदुमयविघं बादरायणोऽतः”” | 
(ब्र सू ४४१२) 

अनन्त भुमा के परिमाण की व्याख्या में आचाय बादरि के मत को सुत्रकार 
ने अपने अनुकूल उद्धृत किया है । अतः, अद्वैतवेदान्ती भाचार्यो में ही बादरि थे-- 
यह्‌ सिद्ध होता है । आचाय जैमिनि ने भी बादरि के मत का पूर्वमीमांसा में खण्डन 
किया है! । 

आचायं बादरि के मत में वैदिक कार्यों में समी का अधिकार स्वीकार किया 
है । मीमांसक के मत में शूद्रादि का वैदिक याग में अधिकार नहीं 


| है, भतः, बादरि काः 
सर्वाधिकारवाद जैमिनि के मत में पूर्वपक्ष हो जाता है । Fe 


१, १।१।५, ५।२।१९, ६।२।८, १०।८।१४, ११) १।१४, मी० सू० 


(हु) 


आचारय आइमरथ्य:ः-- 

आइमरथ्य वेदान्त मत के समर्थक आचार्यों में है । अनिसप्तेऽम्युदिते प्राकृती म्यो 
निव्वंपे दित्माइमरथ्यस्तण्डुलभूतेष्वपनयात्‌ ६।५।१६ सूत्र में जैमिनि ने आश्मरथ्य के 
मत का उल्लेख कर आगे के सूत्र मे इस मत का खण्डन प्रस्तुत किया है । ब्रह्मसूत्र 
में दो बार इनके मत का उल्लेख मिळता है । ब्रह्मसूत्र के प्रथमाध्याय के चतुर्थ पाद 
के वाक्यान्वयाधिकरण में आइमरथ्य के मत का उल्लेख मिलता है । वाचस्पति मिश्र 
ने आइमरथ्य को विशिष्टाईँतवादी आचारं माता है । वृहुदारण्येक के घुप्रसिद्ध मेत्रेयी 
ब्राह्मण में ऋषि याज्ञवल्क्य ने अपनी पत्नी प्रियतमा मैत्रेयी को आत्मतत्व का उपदेश 
दिया है । वाक्यान्वयाचिकरण में इसी का विचार किया गया हैं। याज्ञवल्कप्र ने 
जीवात्मा को प्रियतम कहा है या परमात्मा को प्रियतम कहा है । यही विचार का 
विषय है । सूत्रकार ने अपना सिद्धान्त प्रदर्शित करते हुए आश्मरथ्य के मत का विइले- 
षण किया है । “प्रतिज्ञासिद्धो लिङ्गमाश्मरथ्यः” । ( १।४।२० ) आइ्मरथ्य के मत 
में एक को जानने से सभी को जानने की बात जो वेदान्त में कही गई है इस प्रतिज्ञा 
को सार्थक करने के लिए जीवात्मा और परमात्मा के भेद को हटाना पड़ेगा । याज्ञ- 
वल्क्य ने जीवात्मा और परमात्मा के ऐक्य का निर्देश किया है, यह ऐक्य जीवात्मा 
को परमात्मा का अंश घान कर आंशिक भाव में ऐक्य कहा गया है । वह्नि का 
विस्फुलिङ्गा जिस तरह अग्नि से अत्यन्त भिन्न मी नहीं और अत्यन्त अमिन्न भी नहीं 
है, इसी तरह जीवात्मा परमात्मा का आंशिक है, दोनों चित्स्वरूप है, अतः न तो 
चे दोनों अत्यन्त भिन्न हैं और न अत्यन्त अभिन्न ही । यथा हि बह्लेत्रिकारा व्युच्चरन्तो 
विस्फुलिङ्गाः न वह्ने रत्यन्तं मिद्चन्ते तद्रूपनिरूपणत्वात्‌, नापि ततोऽत्यन्तममिन्ना वह्ने रिव 
परस्परव्यावृत्त्यभावप्रस ङ्गात्‌; तथा जीवात्मनोऽपि ब्रह्म विकारा ना वर्ष रत्यन्तं भिद्यन्ते 
चिट्र्पत्वामावप्रसद्धात्‌, तस्मात्‌ कथञ्चिद्‌ भेदो णीवात्मना मभेदशच । मा० १।४।२०। 

“तस्मात्‌ प्रतिज्ञासिद्धाथं विज्ञानात्मपरमात्मनोरभे रांदीनोपक्रममित्याइम रथ्य 
आचार्यो मन्यते’ । शा० मा० १।४।२०। 

औडुलोमि:--इस प्रश्‍न के समाधान में आचायं औडुलोमि के मत को उद्धत 
किया गया है । “उत्क्रमिष्यत एवं मावादित्योहुलोमि:” । ( त्र. सु. १४२१ ) 
आचार्य औडुलोमिके मत में जीवात्मा जब तक संसार की आविलता में देहेन्द्रियादि के 
बन्धन में आबद्ध रहता है, तब तक परमात्मा के साथ उसका भेदज्ञात मवश्यम्माबी हैं, 
जब ज्ञानालोक में अज्ञानान्यक्रार नष्ट हो जाता है, तब आत्मा देहेन्टरियादि के बन्धन से 
विमुक्त हो जाता है तब आत्मा, देहेन्द्रिय आदि के बन्वन से विमुक्ति के बाद मुक्त 
आत्मा का परमात्मा के साथ किसी प्रकार का भेद नहीं रहेगा, संसार दशा तक हीः 
भेद है, मुक्ति की ओर उन्मुख आत्मा का परमात्मा के साध अभेद ही वेदान्त में 
प्रतिपादित होता है । याज्ञवल्क्य ने अपनी पत्नी मैत्रेयी को अद्दैत का ही उपदेश दिया 
था । अतः यह सिद्ध होता है कि आचार्य औडुलोमि भेदाभेदवादी आचायों में हैँ । 


( रळ) 


( "विज्ञानात्मन एव देहेन्द्रियमनोबुद्धिसङ्घ।तोपा घिसम्पर्कात्कलुर्पीञ्रुतस्य ज्ञान- 
च्यानादिसाधनानुष्ठानात्‌ सत्सम्पन्नस्य देहादिस ङ्कातादुत्क्रमिष्यतः परमात्मैक्योपपपत्ते- 
रिदमभेदेनोपक्रमणमित्यौडुलोमि राचार्यो मतयते” ) ब्र. यू, शा, भा. १।४।२०। 
ह ओडुलोमि का मत आत्रेय के मत के खण्डन के प्रसङ्ग में सूत्रकार ने उद्धत 

किया है । र 

“स्वामिच: फलश्रृतेरित्यात्रेय: । ' ब्र. सू. ३४४४) आत्विज्यमित्यौड़लोमि- 
स्तस्मै हि परिचीयते । ( ब्र. सू. ३।४।४५ ) श्रुतेश्च । ( ब्र. सु. ३।४।४६ ) 

इस पाद में शङ्का उत्थापित है कि याभयज्ञादि कर्मो को यजमान स्वयं करेगा 
या पुरोहित करेगा ? इस प्रश्‍न के उत्तर में कहा है कि यजमान यज्ञ फल का भोग 
करता है, अत: यजमान को ही करना चाहिये । आत्रेय के इस सिद्धान्त का सूत्रकार 
ने खण्डन करते हुए अपने मत के परिपोष के रूप में आचार्य औडुलोमि के मत को 
उद्धूत किया है । यज्ञाङ्ग उपासनादि पुरोहित का ही कतव्य है यजमान का नहीं है। 
इसी प्रकार जैमिनि के मत खण्डन करते हुए आचार्य ओडुलोमि के द्वारा उसके खण्डन 
को उद्धृत किया है । 

जैमिनि के मत में मुक्त आत्मा पापलेशशुन्य, अनन्तज्ञान, ऐश्वर्य भौर शक्ति 
का आलम्बन करता है। किन्तु, आचाय ओइलोमि का मत इसके विपरीत है । इनके 
मत में मुक्त आत्मा में कोई गुण या घर्मे नहीं रहता है*वह चैतन्य स्वरूप हो जाता 
है । चैतन्य स्वरूप ही आत्मा है और मुक्त आत्मा का इसी स्वरूप में भवस्थान होता है । 
बादारायण ने भी ओडुलोमि के मत के साथ सामअस्य क्रिया है । आत्मा नित्य, 
निगुंग, असङ्ग, चिन्मय और आनन्द धन है । कर्तृत्व भूतपतित्व, गुणाघीशस्व आदि 
मायिक रूप है यथार्थे नहीं । पारमार्थिक रूप सच्चिदानन्द और व्यावहारिक रूप ईश्वर 
है, इन दोनों में कोई विशीध नहीं है । 

आत्रेयः--आचार्यं औडुलोमि के.मत के विश्लेषण प्रसङ्ग में यह अवगत हुआ कि 
आत्रेय का मत वेदान्तसिडान्तानुझूप नहीं है । अतः, इनको मीमांसक आचार्य मानना 
ही श्रेयस्कर है । 

काशक्ृटस्त: आचार्य काशकृत्स्न अद्वैत वेदान्तो आचार्य थे | इनके विषय में ऐति- 
हासिकों ने यह भी प्रतिपादन किया है कि पूर्व मीमाँसा का सङ्कुषंण काण्ड या देवता 
काण्ड इन्हीं की रचना है। भेत्रेयी ब्राह्मण का सिद्धान्त जीवात्मा भौर परमात्मा का 
अभेद स्थापन है । इस सिद्धान्त के समर्थन के लिये सूत्रकार ने काशकृत्स्त के मत को 
उद्धत किया है । 

आचार्यं शङ्कुर ने काशाङ्स्त के मत का विवरण देते हुये यह सिद्ध किया है 
कि परमात्मा ही जीवभाव में अत्रस्थात करता है-यह काशकृत्स्न का मत है । अतः 
मैत्रेयी ब्राह्मण का अभेद में तात्पर्य है-यहा सवैधा समीचीन है। “अस्यैव परसात्म- 
नोऽनेतापि विज्ञानात्म मावेनायस्थानादुपपत्नमिदमभेदतोपक्रमणमिलि काशकृत्ह्म आचार्या 
अन्यते”. । शा. भा., १४२२ ) 


RS 


( ९७ ) 


मतूँप्रपञ्च 

भतुंप्रपञ्च प्राचीन वेदान्ती हँ । 'तत्त्वप्रपत्न भाष्य’ का प्रणयन इन्होंने किया 
था । वृहदारण्यक भाष्य के आरम्भ में आचाय शङ्कर ने “अल्पग्रन्था वृत्ति” के 
नाम से निर्देश किया है । मर्तृशपञ्च भेदाभेदवादी थे । जीव भौर संसार ब्रह्म का 
परिणाम माना है। परमात्मराशि हिरण्य गर्म है मोर जगदात्मा है । यह प्रथम 
परिणाम है । जीव विज्ञानमय, कर्ता, भोक्ता ज्ञाता एवं द्रष्टा है । जीव परमात्मा का 
अंश है। अपनी प्रज्ञा, कमे और कर्म फल के अनुसार देह भोग करता हे । जगत्‌ 
भोग का साधन है। यथार्थं ज्ञान के उदय होने पर “अहं ब्रह्मास्मि’ यह बोध होने 
पर अविद्या की निवृत्ति होती है । आसक्ति ओर अविद्या दो बन्धन की शद्धलाएँ 
हैं। निष्काम कमे से आसक्ति क्षय होने से विद्या से अविद्या की निवृत्ति से मुक्ति 
का अधिकारी होता हैं। ज्ञान-कर्म-समुचय से मुक्ति होती है। समी तत्त्व ब्रह्म 
में लय प्राप्त करता है । मर्ृप्रपञ्च के ब्रह्म-परिणामवाद को द्वैताद्वतवाद कहा: 
जाता हे । 

आचार्य सुन्दर पाण्डया-- 

तत्तु समन्वयात्‌ ( १।१।४ ) सूत्र में आत्मा ज्ञाता नहीं हैं ज्ञान स्वरूप है, इसका 
ज्ञातृत्व मिथ्या है, अहं ब्रह्मास्मि यह ब्रह्म ज्ञान ही सत्य है । इसके प्रामाण्य के लिए 
आचार्य ने ब्रह्मा वेत्ता की गाथा उद्धत की है, सूत संहिता के टीकाकार माधवा- 
चार्य ने सुन्दरपाण्डया की उक्ति मानी है । आचाये कथित पद्य को उद्धत करके 
हुए माधवाचार्य ने कहा है 

तथा च सुन्दरपाण्डयावा तिकमपि-- 

देहात्मप्रत्ययो यद्वत्‌ प्रमाणत्वेन कल्पितः । 
लोकिकं तद्वदेवेदं प्रमाणं त्वात्मनिश्चयातु | 
सूतसंहिता टीका पृ० २७९ 


आचाय बोघायन या उपवषे 


बोधायन ने ब्रह्मसूत्र की विस्तृत वृत्ति ग्रन्थ की रचना की थी । आचार्यं रामा- 
नुज ने बोघायन के मत का अनुवर्तत कर श्रीमाष्य का प्रणयन किया था। मगवदु- 
बोघायनकृतां विस्तीर्णा ब्रह्मसूत्रवृत्ति पूर्वाचार्याः संचिक्षिपुः तन्मतानुसारेण सूत्राक्ष- 
राणि व्यवस्थाप्यन्ते ।” ( श्रीमाष्योपक्रमणिका ) इससे अवगत होता हे कि यह 
विशिष्टाद्वैत मत के आचाय थे और कृतकोटि नामक विस्तृत भाष्य की रचना इन्होने 
उमयमीमांसा पर की थी । आचार्य उपवषं ने इस भाष्य को संक्षिप्त किया 
था । यह्‌ वृत्तिकार के नाम से परिचित हैं। कुछ लोगों ने इनको अभिन्न 
भी माना हैँ । वेङ्कटनाथ ने इनको अभिन्न माता है । वृत्तिकारस्य बोधायानस्यैव हि 
उपवर्ष इति स्याज्ञाम । ( तत्त्वटीका ) 


( २६ ) 
द्रमिडाचार्य-- 


यह ॒विशिष्टाद्व॑तसम्प्रदाय के प्राचीन आचार्यं थे । आचार्य रामानुज ने 
सिद्धित्रय भाष्यकार क्के रूप में श्रद्धा पूवंक इनका नाम लिया है । (१० ५-६) । प्राप्त 
विवरण के अनुसार यह छान्दोग्योपनिषद पर विस्तृत भाष्य के रचयिता थे । आचार्य 
ने छान्दोग्योपनिषद के ३।८-१० मन्त्र में सूर्य के उदयास्त समय निरूपण में पुराण 
के साथ विरोध उपस्थित होने पर द्रमिडाचार्य का मत उद्धत किया है। कुछ लोगों 


ने द्रविडाचार्य से इनको भिन्न माना है। रामानुज ने द्रविडाचाय से इनको भिन्न 
साना है। 


नवधा पठित तत्वमसि आदि श्रृतियों के अर्थ में आचायाँ का मतभेदहोते से 
विभिन्न दार्शनिक सत :--- 


इस तत्त्वमसि वाक्य से भी केवल अभेद का ही प्रतिपादन नहीं होता है, अपितु भेद 
के मी प्रतिपादित होने का अवसर रहता है ।-ततु और त्वं दोनों को प्रथमा विमक्ति का 
प्रयोग मानने पर दोनों में अभिन्न रूप का निर्देश है शन्तु ऐसा मी देखा जाता है कि 
यथाश्रुत अथे में ही विभक्ति का प्रयोग हो ऐसी बात नहीं है । जैसे "ऋजवः सन्तु 
'पत्था:” ( मागं सरल हों ) इस स्थल में एकवचनान्त “पन्थाः! शब्द की विभक्ति को 
बहुवचन में परिणत करना पड़ता है । 'गायत्रीं छन्दसां माता इसमें गायत्री में द्वितीया 
'बिमक्ति रहने पर भी उसको प्रथमा विभक्ति माता जाता है। कारण छन्दोमाता और 
गायत्री अभिन्न है । प्रकृत में तत्‌ पद में प्रथमा विभक्ति रहने पर भी उसको चतुर्थी 
विभक्ति मानना पड़ता है, क्योंकि वेद में ब्रह्मणे त्वा महस 3३% इत्यात्मानं यु्जीत' इस 
श्रति में ब्रह्म में चतुर्थी विमक्ति है, अतः उसी के अनुरूप तत्त्वमसि में भी चतुर्थी 
विभक्ति हे । इसलिए अर्थ होता है कि तुम उसके लिए हो अर्थातु जीव परमेश्वर की 
` सेवा के लिए नियुक्त होगा, फछत: अद्वैत अर्थ इस वाक्य से सिद्ध नहीं होता है । 
इसलिए, मुक्ति से पूर्व देहादि के सम्बन्ध से आत्मा को दुःख रहता है । यही भक्ति 
'पक्ष की व्याख्या है । या तत्त्वमसि इसमें प्रथमा विभक्ति पञ्चमी विभक्ति के अर्थ मैं 
है, अतः, इसका अर्थ है उससे तुम हो । यह शुद्धाद्वंत मत की व्याख्या है । तत्त्वमसि 
में तत्पद की प्रथमा विभक्ति षष्टी के अर्थ में है, उसके तुम हो अर्थात्‌ वह स्वामी है 
और तुम सेवक हो, जीव ईश्वर का सेवक है। यह माध्व सम्प्रदाय का अथं है | 
'तत्त्वमसि में प्रथम! विभक्ति सप्तमी के अर्थ में है उसमें ही तुम हो भर्थातु परमात्मा का 
आश्रयण कर जीव रहता है । यह द्व तवाद ही तत्त्वमसि इस वाक्य से अवगत है, आत्य- 
न्तिक अभेद का बोध नहीं है, किन्तु जीव ओर ब्रह्म देह और देहिमाव रूप मभेद है । 
परमात्मा जीवात्मा का शरीर है, यह विशिष्टाट्वोत की व्याख्या है । तत्त्वमसि से पूर्वे 
'एक अकार है, तुम वह नहीं हो स आत्मा तत्त्वमसि"” यह बेद वाक्य हे इसमें आत्मा 
अतत्त्वमसि यह विग्रह में दीर्घे सन्धि है । जीव भोक्ता है और ईश्वर द्रष्टा है । भतः 
'भ्रान्ति को दूर करचे के लिए वेदान्त की व्याख्या करनी चाहिए। साधारण कृषक भी आत्मा 


नजर 


( २७ ) 


के रूप में ब्रह्म को जानता है । समी को अहं की प्रतीति होती है--'किसी कोरी! । 
“मैं हूँ' इस ज्ञान से अतिरिक्त “मैं नहीं हूँ, यह ज्ञान नहीं होता है। मैं हूँ' इस ज्ञान का 
विषय आ-मा है, इसमें क्या प्रमाण है? यदि इस ज्ञान का विषय आत्मा न हो तो 
आत्मा का अस्तित्व प्रसिद्ध न रहने पर मैं हुँ” यह अवगत नहीं करता, अहं का आश्रय 
जीव है यह नहीं जानता तो “मैं” के रूप में उसका ज्ञान न होता । 

यदि आत्मा का अस्तित्व प्रसिद्ध न होता तो मैं हुँ इस रूप में ज्ञान नहीं होता 
अहं के आश्रय जीवात्मा को नहीं समझता तो “मैं? के रूप में उसका ज्ञान भी नहीं होता । 
अहं के रूप में आत्मा को ही जानता है, इससे ब्रह्म कैसे प्रसिद्ध होता है ? इसके 
उत्तर में माष्यक्कार ने कहा है--“आत्मा च प्रह्म' । अहङ्कारास्पद के रूप में प्रसिद्ध 
आत्मा ही ब्रह्म है, अतः, ब्रह्म का अस्तित्व प्रसिद्ध है। क्योंकि, तत्त्वमसि, इस 
महावाक्य में तत्पद और त्वं पद का सामानाधिकरण्य ही है, और सामानाधिकरण्य 
के कारण ही जीवात्मा की ब्रह्म के रूप में अवगति होती है। किन्तु ब्रह्म को प्रसिद्ध 
मानने पर, प्रसिद्ध वस्तु जिज्ञास्य नहीं होती है, अतः, ब्रह्म की जिज्ञासा नहीं होगी । 

ब्रह्म की प्रसिद्धि अर्थात्‌ ज्ञात रहने पर भी सामान्य रूप से ज्ञान होते से विशेष 
विषय में अनेक प्रकार का विरुद्ध ज्ञान होता है । इसमें साधक-बाधक प्रमाण न होने 
से ब्रह्म के स्वरूप के विषय में संशय उत्पन्न करा देगा, ओर संशय होने पर ब्रह्म 
क्यों नहीं जिज्ञास्य होगा ? कोई क्षणिक विज्ञान को आत्मा मानता है ओर कोई स्थिर 
भोक्ता को आत्मा कहता है ? इस स्थल में आत्मा विधेय है भौर क्षणिक विज्ञान एवं 
स्थिर भोक्त स्वरूप दो वस्तु उद्देश्य घर्मी या विशेष्य हँ । उद्देश्य का भेद होने पर 
विप्रतिपत्ति नहीं हो सकती है, फलतः संशय भी नहीं होगा, घड़ा नीला है, कपड़ा 
पीछा है-यह कहते पर विप्रतिपत्ति नहीं होती है। प्रकृत में भी इसी प्रकार 
विप्रतिपत्ति नहीं होगी । किन्तु प्रकृत में विप्रतिपत्ति होती है, कारण, क्षणिक विज्ञान 
और स्थिर भोक्तृ पदार्थ ये उद्देश्य नहीं है, ये विधेय हैं एवं आत्मा उद्देश्य है, अतः, 
एक उद्देश्य ओर दो विधेय होने से विरुद्ध होने से विप्रतिपत्ति होत्री हे । आत्मा को 
कोई भी अस्वीकार नहीं करता है, यह सर्वतन्त्रःसिद्धान्त-सिद्ध पदार्थ है । प्रकृत में 
विरुद्ध दो प्रतिपत्तियाँ अर्थात्‌ दो विधेय का एक ही आश्रय या घमीं आत्मा है । धर्मी 
या आश्रयभूत मात्मा वेदान्तशास्त्र में शुद्धस्वादि घर्म को पुरस्कार कर 'तत्त्वमसि” के 
तत्पद, के द्वारा निर्दिष्ट होता है । - 


लोक या शास्त्र दृष्टि से त्वं पद जीवस्वरूप में प्रसिद्ध हे । इसी आत्मा को 
आश्रयण कर विरुद्ध ज्ञान में कोन आभास है अर्थात्‌ भ्रमात्मक हे और कोन यथार्थ 
है, किस ज्ञान का विषय कोन घमं वस्तुतः आत्मा में रहता है और कोन नहो यह 
संशय हो सकता है, और संशय होने से ब्रह्म की जिज्ञासा उत्पन्न होती है । इस प्रकार 
ब्रह्मविषयक जिज्ञासा के हेतुभुत संशय की सम्भावना प्रदर्शित कर संशय को निवृत्ति के 
लिए विचार वेदान्त में प्रदर्शित किया है। आत्मरूप धर्मी लोकहृष्टि से त्त्रं पद वाच्य़ 


( २८ ) 


रूप में प्रसिद्ध एवं शास्त्र दृष्टि से शुद्ध बुद्धत्व आदि घम से विशिष्ट तत्पद वाच्य रूप मे 
प्रसिद्ध है, अतः, इस संशय का दो प्रकार हो सकता है एक त्वं पदार्थ विषयक और दूसरा 
तत्पदार्थं विषयक । त्वं-पदार्थ-विषयक संशय का प्रदर्शन करते हुए कहा “चैतन्य 
विशिष्टोऽयमात्मा इति प्राकृता जना लोक्ायतिकाइच प्रतिपन्ना? इत्यादि । इस प्रकार त्वं 
पदवाच्य जीवात्मा को लक्ष्य कर संसार में इस प्रकार का मतभेद या विप्रतिपत्ति 
होती है । आत्मा को देह, इन्द्रिय, मन या क्षणिक विज्ञान के रूप में अवगत करने पर 
तत्पदार्थं के घर्मं नित्यत्व आदि के साथ सम्बन्ध नहीं है। कारण, देहादिझूप आत्मा 
कभी भी नित्य नहीं हो सकता है । शुन्य मानने पर सभी प्रकार के नाम भौर रूप से 
अतीत स्वरूप होने से उसके साथ तत्पदार्थ का सम्बन्ध ही सम्भव नहीं हे । त्वं पदार्थ 
के साथ तो उसके सम्बन्ध की चर्चा कहाँ है, किन्तु त्वं पदार्थ के स्वरूप निर्णय के 
लिए ही यह निर्देश किया है। जो आत्मा को कर्ता ओर भोक्ता के स्वरूप में मानते हैं 
उस मत में कत्तत्व भोक्तृत्व रूप परिणाम का आश्रय ही आत्मा है, अत: तत्पदार्थ 
नित्यत्व आदि घमं के साथ उसका सम्बन्ध कमी मी सम्मव नहीं है । «आत्मा को 
अकर्ता किन्तु भोक्ता मानने पर मी आत्मा परिणामी होगा, कारण, भोक्तृत्व रप 
परिणाम होता है । यद्यपि सांख्य मत में भोक्तृत्व रूप परिणामित्व क्रियात्मक नहीं है 
कारण वह चैतन्य का ही स्वरूप है, अत: आत्मा परिणामो नहीं है, क्योकि चिदूवनो 
भोगः”? ( चैतन्य का ही स्वरूप मोग है ) माना है। किन्तु तत्पदप्रतिपाद्य आत्मा का 
ऐक्य सम्भव नहीं है । कारण सांख्य मत में आत्मा का बहुत्व अर्थात्‌ देहभेद से आत्मा 
का भेद माता है। एक जातीय बहुत्व मानने पर अद्वैत नहीं हो सकता है। इस 
प्रकार त्वं पद वाच्य की विप्रतिपत्ति प्रदर्शित की है। 


तत्पद वाच्य की विप्रतिपत्ति दिखाते हुए कहा है करिसी ने कोई जीव विलक्षण 
सर्वज्ञ और स्व शक्तिमान्‌ एक ईश्वर को माना है, इसके द्वारा ईश्वर शरीर से ही मिच्न 
नहीं वरनु जीव से भी भिन्न है और वह संसार का स्वामी है आत्मा स मोक्ता इत्यपरे” 
इसके द्वारा मी तत्पदवाच्य आत्मा में विप्रतिपत्ति प्रदशित की गई है। “भोक्ता:' का 
अर्थ अविद्योपाधिक जीवात्मा “स? पद का अर्थ ही तत्पद का अर्थ अर्थात्‌ ईश्वर रूप 
आत्मा होता है, फलतः जीवात्मा ओर ईश्वर का अभेद बोधित होता है । अतः, यह 
तत्पद वाच्य आत्म विषयक विप्रतिपत्ति ही है। अत: विरुद्ध मत तत्पद वाच्य आत्मा में 
विद्यमान है । 

इस प्रकार संशय होते से ब्रह्ममीमांसा होती है, किन्तु ब्रह्ममोप्रांसा का 
प्रयोगन क्या है ? अतः, संशय एवं प्रयोजन दोतों के द्वारा शास्रारम्म प्रदर्शन करने के 
लिए कहा है । इन विप्रतिपत्तियों के हेतु भुतमतो में कोन मत ठीक है, यह विचार 
किये विना किसी एक का अवलम्बन क ते पर निःश्रेयस की प्राप्ति नही हो 
सकती है । वश्रोंकि तत्त्वज्ञान से ही नि:श्रेयास की प्राप्ति होती है मिथ्या 
ज्ञान से नहीं । अतः, शास््ारम्म प्रयोजनीय है । इसलिए वेदान्त जिज्ञासा 
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प्रदर्शन के दुवारा वेदान्त के अविरोधी तकं की सहायता से निःक्षेयस लाम के लिए 
घेदान्त वाक्य का विचार करना चाहिए । फलतः, ब्रह्म प्रसिद्ध होते से ही जिज्ञास्य 
नहीं हो सकता है--य्रह बात नहीं है, प्रसिद्ध होने पर मी विशेष विषय में विप्रतिपत्ति 
होने से वह विचार्य, वह जिज्ञास्य होगा । इ प्रकार के वेदान्तसार में प्रतिपाद्य विषयों 
का विश्लेषण सार्थक है । व्याख्या के द्वारा आत्मा के विषय के मतभेदों का विशिष्ट 
ज्ञान प्राप्त करें। 
~ RS 
परिणाम और विवते 
( अध्यारोप एवं अपवाद मूलक विवेचन ) 
वेदान्तसार में आचार्य सदानन्द ने परिणाम और विवते के रूप में निर्देश न कर 
विकार और विवर्त शब्दों में भेद प्रदर्शन किया है । सुबोधिनी एवं विदूवन्मनोर्ेनी 
में भी फरिणाम शब्द न लिखकर, विकार शब्द ही लिखा है। बाद के टीकाकारों ने 
विकार के स्थान पर परिणाम शब्द का प्रयोग किया है । वस्तुतः परिमलकार अप्पय- 
दीक्षित ने ही परिणाम और विवर्त शब्द दिया है। ““तत्त्वतो$न्यथा'माव: परिणामः, 
अतस्वतोऽन्यथामावो विवर्तः’? (ज्र सू० १।२।२१) दही के रूप में परिणाम विकार के 
अपर पर्याय के रूप मे आया है । इस प्रसङ्ग में यह कहना है कि परिणाम विवर्त कीभूमि का 
है । वेदान्तसार का अध्यारोप और अपवाद मुलक विवरण का आशय भी यही है । 
बादरायण सूत्र के प्राचीनटीकाकार उपवर्ष ने ब्रह्म परिणामवाद का अवलम्बन 
कर इस पर वृत्ति की रचना की थी । एके आत्मन: शरीरे भावातु । (ब्र० सू ० ३-३-५३) 
इस अधिकरण के भाष्य में आचार्य शङ्कर ने चार्वाक मत का प्रत्याख्यान करने के 
प्रसङ्ग में देहादि से अतिरिक्त आत्मा का समर्थन किया है । अनन्तर भाष्यकार ने कहा 
है कि जैमिनि सुत्र के प्रथमाध्याय के प्रथम पाद में भाष्यकार शबरस्वामी ने इस 
ब्रह्मसूत्र के इस अधिकरण का अवलम्बन कर देहातिरिक्त आत्मा की सिद्धि की है । 
कारण आचार्य जैमिति ने देह।तिरिक्त आत्मा के प्रतिपादक किसी सूत को नहीं दिया 
है । इसी प्रसङ्ग में पुनः आचार्य ने कहा है कि पूर्वोत्तरमीमांसा के वृत्तिकार भगवाचु 
उपवषं ने कहा है क्रि देहातिरिक्त आत्मा का अस्तित्व शारीरक सूत्र के व्याख्यान 
में प्रतिपादित किया जायगा । 
शवरस्वामी के इसी प्रसद्ध पर भट्टपाद कुमारिल ने कहा है-—माष्यकार 
शबरस्वामी ने देहातिरिक्त आत्मा के उसी स्वरूप का प्रकाश किया है, जिसको 
अवगति से मनुष्य की नास्तिकता नहीं रह सके । किन्तु आत्मा के यथार्थ स्वरूप का 
उद्घाटन करते का प्रयास वे नहीं करते हैं, वेदान्तशासत्र का अनुशीलन करने पर आत्मा 
के निष्कूटस्थ स्वरूप का हढ़ विज्ञान होगा । 
इत्याह नास्तिक्यनि राकरिष्णुरात्मास्तितां माष्यक्षदत्त युक्तया। 
हढ़त्वमेतद्विषयस्तु बोघः प्रयाति वेदान्तनिषेवणेन ॥ 
( झ्लो० वा० १४८ ) 
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इस विवरण से आत्मतत्त्व के जानने के लिए वेदान्तदशंन की आलोचना का 


उपदेश भट्टपाद ने मी किया है। इसके आघार पर भट्टपाद को वेदान्त का समर्थक 
कहा जा सकता है। 


भगवान्‌ उपवर्ष ब्रह्म परिणामवादी थे । २।१।१४ सूत्र के भाष्य में आचा 
शङ्कर ने ब्रह्म परिणामवाद का खण्डन किया हे । यह परिणामवाद अतिप्राचीन है 
ओर इसका समर्थन भरते प्रपञ्न आदि आचार्यों के दुवारा किया गया है। आंचाय॑ शङ्कर 
के बाद भट्टभास्कर ने परिणामवाद की स्थापना विवर्तवाद का खण्डन कर क्या है। 
भट्टभास्कर ने शङ्काराचार्य पर आक्षेप करते हुए ब्रह्म परिणामवाद में ही सूत्रकार का 
तात्पये है यह सिद्ध करने का प्रयास किया है । “आत्मकृतेः परिणामात्‌ ( १।४।२६ ) 
“योनिश्च हि गीयते” ( १।४।२७ ) इन दो सूत्रों के अनुसार ही परिणामवाद का 
समर्थन किया गया है। 


छान्दोग्योपनिषद्‌ के वाक्यकार ने भी वृत्तिकार के सम्प्रदायानुसार ब्रह्म 
परिणामवाद का ही समर्थन किया है। वाक्यकार ने स्पष्ट शब्दों में कहा है जगत्‌ 
प्रपञ्च भी दुग्ध का दघि के रूप में परिणाम के समान ही द परिणाम है । शाङ्कर 
सिद्धान्त को प्रच्छन्नबौद्ध या मायावाद माना है। ( भट्ट भा० पृ० ८५ ) अमलानन्द 
ने कल्पतरु में कहा है--मास्करस्तु इह बञ्राम, योनिरिति परिणामादिति च सूत्र- 
'निर्देशातू, छान्दोग्यवाक्यकारेण ब्रह्मनन्दिना परिणामस्तु स्यादित्यमिघानाञ्च परिणाम- 
वादो वृद्धसम्मत इति। योनिशब्द ओर परिणाम शब्द का प्रयोग सूत्र में रहने से भास्कर 
को श्रान्ति हुई है। भामतीकार ने भी कहा-इयञ्चोपादानपरिणामादिभाषा न 
बिकारामिप्रायेण, अपितु यथा सर्पस्योपादानं रज्जुः, एवं ब्रह्म जगदुपादानं द्रष्टव्यम्‌। नखलु 
'निष्कळस्य ब्रह्मण: सर्वात्मना एकदेशेन वा परिणाम सम्भवति तित्यत्वो दकदेशत्वादित्युक्तमु 
( भाम० पृ० ४२९ ) परिणाम शब्द का प्रयोग विकार के अभिप्राय से नही है। 
कार्यंवस्तु की अनिर्वंचनीयता के समर्थन में ब्रह्मनन्दी का तात्पर्य है, अर्थात्‌ परिणाम 
अथे है मिथ्या परिणाम । ब्रह्मतन्दी के वाक्य को भास्कर ने देखा नहीं है ऐसी बात नहीं 
है, किन्तु ब्रह्मोपासन के प्रत करुणापरायण होकर ही अर्थ को समझते हुए भी सूत्र 
का तात्पय सगुणब्रह्म मै किया है । ब्रृहदारण्यकोपनिषद्‌ में भी मतृंप्रपज्ञ ने जगत्‌ का 
सत्यत्व प्रतिपादन के लिए ब्रह्म का दुवैतादुवैत रूप प्रतिपादन किया है । सुरेश्वराचायं ने 
आचारं शङ्कर भाष्य में उद्धृत मत को मतृप्रपञ्च का मत कहा है। “पूर्णम दः पूर्ण 
मिदम्‌?” आदि पञ्चमाघ्याय के प्रथम ब्राह्मण के प्रारम्भिक मन्त्र की व्याख्या करते हुए 
भतू प्रपञ्च ने कहा है--पूर्ण से पूर्ण कार्य उत्पन्न होता है । कारण के समान कायः भी 
परमार्थ पूर्ण सत्य है। फलस्वरूप एक ही ब्रह्म की दूवैतादवैत भावरूपता सिद्ध होती 
है । इसके समर्थन में कहा है--एक ही समुद्र जल, तरङ्ग, फेन आदि के रूप में 
अनेकात्मक है ओर समुद्र जल के समान फेन आदि भी समुद्र के आत्मभूत हैं, आविर्भाव 
तिरोमावादि विशिष्ट तरङ्ग आदि समुद्र लोक पृथक्‌ नहीं हैं और ये परमाथ सत्य हैँ । 
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इसी आघार पर कमंकाण्ड प्रतिपादक वेदभाग की अप्रमाणता निषिद्ध की है। इस 
प्रकार ये सब ब्रह्मपरिणामवादी है । 


वस्तूत विचार करने पर अद्बैतवाद का विरोधी यह ब्रह्मपरिणामवाद नहीं है । 
२।१।१३ सूत्र के भाष्य में आचार्य शङ्कर ने प्रपञ्च को परिणाम के रूप में प्रदशत कर 
२।१।१४ सूत्र में प्रपञ्च के परिणामित्व का निषेध कर प्रपञ्च को ब्रह्मविवतं सिद्ध 
किया है । उपसंसहार अधिकरण में २।१।२४ सूत्र में एवं २।१।२६ सूत्र में प्रपञ्च को 
ब्रह्म परिणाम मानने में सम्भावित दोषों का परिहार कर इसको निदुष्ट सिद्ध किया 
है। जगतु को ब्रह्म का परिणाम की? सगुण ब्रह्म की उपासना को दृष्टि में 
रखकर आवश्यक समझा है । संक्षेपशारीरककार ने कहा है--आरम्भवाद, 
सङ्कातवाद परिणामवाद और विवर्तेवाद--ये चार वाद हैं, इनमें किसी एक का 
अबलम्बन कर वादियों ने अपना आशय व्यक्त किया है । आरम्भवाद 
और सङ्गातवाद का परित्याग कर परिणामवाद और विवर्तवाद को सूत्रकार ने 
परिगृहीत किया है। निष्प्रपञ्च ब्रह्म के प्रतिपादन के लिए अन्य उपाय न होते के 
कारण प्रथमत: अनेक रूप में परिणत प्रपञ्च के परिणामी उपादान के रूप में ब्रह्म का 
निदेश किया । केवल ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति में आरम्भवाद और सङ्घातवाद 
की सम्भावना नहीं है, आरम्भक और संहत केवल नहीं हो सकता है । अनेक कारणों 
की अपेक्षा इसमें अपरिहार्य हे। साथ ही ब्रह्म से उत्पत्ति कहकर उसी समय प्रपञ्च 
का मिथ्यात्व और विवतंवाद सम्भव नहीं है । अतः, श्रुति के द्वारा सप्रपञ्च ब्रह्म 
निरूपित होने के बाद ब्रह्म के निष्प्रपञ्च स्वभाव की प्रतिपादक श्रूतियाँ “ नेतिनेत्यात्मा, 
एकमेवाद्वितीयम्‌, नेह नानास्ति किञ्चन, नात्र काचन मिदास्ति, आदि श्रृतियां प्रपञ्च की 
ब्रह्म रूप उपादानता का निषेध कर निष्प्रपञ्च ब्रह्म का निरूपण करती हैं । यही ब्रह्मसिद्धि 
में भी कहा है--“'भेदप्रपञ्चबिलयद्बारेण च निरूपणम्‌", ( ब्र० सि० ब्र० का० 
२ श्लो० ) अपने उपादान में प्रसक्त प्रपञ्च का सर्वदा अभाव प्रतिपादन कर श्रुति 
प्रपञ्च का मिथ्यात्व ही सिद्ध करती है । 


यही कारण है कि वेदान्तसार॑ में भी अध्यारोप और अपवाद के रूप में ही 
ब्रह्म का निरूपण किया है । पुर्वाचाय की उक्ति भी प्रसिद्ध है-- 


अध्यारोगापवादाभ्यां निष्प्रपञ्चं प्रपञ्च्यते । 
नान्यत्र कारणात्‌ काय्प्र न चेत्‌ तत्र क्व तद्भवेत्‌ ॥ 
अतः परिणामवाद के बाद ही विवतंवाद कहा जा सकता है । यह सिद्ध होता 
है कि परिणामवाद विवर्तवाद की पूर्व भूमि है। अधिकारी की परिण मवाद में 
व्यवस्थिति के वाद विवर्तवाद स्वभावतः आ जाता है । 
विवर्तवादस्य हि पूर्वेभूमिर्वेदान्तवादे परिणामवादः | ` 
व्यवस्थितेऽस्मिनु परिणामवादे स्वय समायाति विवर्तवादः ॥ 
( संक्षे० २।६९ ) 


( ३२ ) 


प्रपञ्चवासित बुद्धिवालों के सम्मुख ही ब्रह्वापरिणामवाद को कह कर संसार 
से विरक्ति की स्थिति में ब्रह्मविवर्त स्थिर होता है । परिणाम श्रवण पूवेक जिसकी 
बुद्धि स्थिर हे वह परिणाम या विवर्त कुछ भी नहीं समझता है । एकमात्र शुद्ध परम 
पद को अवगत करता हे ।-- 
कृपणधीः परिणाममुदीक्षते क्षपितकल्मषव्रीस्तु विवत्तंताम्‌ । 
स्थिरमतिः पुरुषः पुनरीक्षते व्यपगतद्वितय परमं पदम्‌ ॥ 
( संक्षे २।८९ ) 
उपसंहार में संक्षेप शारीरक में कहा है-- 
उपायमातिष्ठति पूर्व मुच्चैरुपेयमाप्तुं जनता यर्थैव । 
श्रुतिमुँनीद्धश्व विवत्तसिद्धी विकारवादं वदतस्तथैव ॥ २।६२ । 
अतः, ब्रह्म परिणामवाद के समर्थक दुर्वैतादुवैत, विगिष्टादवैत आदि विवर्तवाद 
के समीपस्थ है । 
अध्या 
अध्यास शब्द अघि उपसग असु घातु से घन, प्रत्यय कर निष्पन्न हे । अध्या- 
रोप, मिथ्याभूत ज्ञान, भ्रम, आदि इसके पर्याय है। अद्वैतवेदान्त अध्यास की सिद्धि पर 
निर्भर करता है । वेदान्त दर्शन की अध्यापन परम्परा में पाँच ख्यातियाँ प्रसिद्ध हैं । 
आत्मख्याति, असत्ख्याति, अछ्याति, अन्यथाख्याति, और अनिर्वचनीयख्य्राति । 
आत्मख्यातिरसत्ख्यातिरख्यातिरन्य्रथा । 
तथाऽनिर्वंचतख्यातिरित्येतत्‌ इं्रातिपञ्च क्रमु ॥ 
` किन्तु विचार करने पर अतिरिक्त ख्यातियाँ भी दृष्टिगोचर होतो है। जैसे 
सतुख्पाति । रामनुजाचायं की दार्शनिक परम्परा सतुख्प़ाति की ही समर्थक है। 
मोजराज ने तच्वप्रकाशिका में अलौकिक ख्याति के रूप में एक ख्याति का निर्देश 
क्रिया है । विज्ञान भिक्षु ने सदसतूख्याति के रूप में एक ख्याति का निदेश क्रिया है । 
वैज्ञानिक दृष्टि से विभाग करने पर सत्ख्याति, असतुरुप्राति, सदसत्ड्याति और अति- 
बँचनीयख्याति । सतुख्याति का अन्यथाख्याति, अख्याति, आत्मख्याति रामानुजाचार्य 
सम्मत सतुख्याति और अळौकिकख्याति के रूप में विभाग किया जा सकता है । भ्रम में 
मासमान वस्तु अन्य स्थान में सत्‌ है, जैसे अन्ययाख्याति और असतुख्याति । किसी 
मत में जहाँ अध्यस्त वस्तु भासमान होता है वही अध्यस्त वस्तु सत्‌ ( तत्रैव सत्‌ ) 
यही रामानुज की सतूख्याति है । शुक्ति में रजत की प्रतीति दशा में पञ्चीकरण 
प्रक्रिया के अनुसार शुक्ति में ही रजतांश है, केवल दोष के कारण शुक्ति में जो अर- 
जतांश है, उसका ग्रहण न होकर शुक्तिगत रजतांश मात्र गृहीत होता है । अतः, 
रामानुज मत में श्रम में भासमान वस्तु तत्रैव सतु' ओर भात्मख्य़ातिवाद में श्रम 
में भासमान वस्तु “विज्ञाने सत्‌? । इसी प्रकार अलौकिकख्याति के मत में ज्ञान में 
आसमान वस्तु अलौकिक होने पर मी सद्वस्तु हे । अतः, सत्छ्प्रातिवादियों का प्रदर्शित 
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भेद अवान्तर भेद है । अनिवंचनीयख्याति की दृष्टि से इन ख्यातियों का खण्डन 
करना पड़ेगा । माध्यमिक और माधव मत में भ्रम में मासमान वस्तु अत्यन्त असत्‌ है 
(असतृर्थ्यात ) सत्स्यति भौर असतुख्गाति का खण्डन करने पर सदसदू विलक्षण अर्थात्‌ 
अनिर्वचनीयख्याति में पर्यवसान होता हैं । विज्ञान भिक्षुकी सदसतुख्याति तो सम्भव 
नहीं है । तात्पर्यपरिशुडि में उदयन ने कहा है-सत्‌ और असदात्म के छप में वस्तु की 
प्रतीति प्रवृत्ति के उपयोगी नहीं है, अतः सदसतूख्याति मानते पर किसी भी स्थळ में 
आन्त पुरुप की प्रवृत्ति नही होगी । इसलिये सत्ख्याति ओर असतूख्याति का निराकरण 
करने पर अनिर्वचनीयख्याति में पर्यवसान होता है । “स्मृतिरूपः परत्र पूर्वहष्टाव- 
भासः ? इस अधिवचनीयख्याति के लक्षण ने व्याख्यान में कल्पतरुकार ने कहा है— 
अधबाऽ१त्निब्रानेन सतूख्पातिरिह्‌ वारिता । 
अवभासादसतुष्याति: नृश्युद्धे तददशंनात्‌ ॥ ( कल्पतरु पृ. १९ ) 

अहँ त सिद्धान्त के अनुसार अतिवंत्रनीयख्याति ही मानी गई है आरोप में आरोप्य 
और आरोप विषय ये दो वस्तुएँ रहती हैं । शुक्ति में रजत का आरोप में शुक्ति आरोप 
का विषय और रजत आरोप्य हैं । इत दोनों को सत्‌ मानने पर अद्वैतवाद नहीं हो 
सकता है । इस ख्याति में आरोप का विषय ही सत्य है । आरोप्य वस्तु सदसद 
विलक्षण होने से मिथ्या है । अन्य वस्तु के मिथ्या एवं एक वस्तु के ही सत्य मिद्ध होने 
पर अद्वैतवाद होगा द्वैतवाद नहीं होगा । आरोप विषय की सत्यता तो अपरिशाय्ये है, 
क्योंकि आरोप विषय ही अधिष्ठान है और अविष्ठान की सन्त्रता तो अपेक्षित ही 
है, निरधिष्ठान भ्रम नहीं हो सकता है ! शुन्थवादी माध्यमिक निरचिष्ठान श्रम मानते 
है । किन्तु माध्व मत में असतूख्याति स्वीकार करने पर भी उनके मत में सदघिष्ठान 
असतुख्याति मानी गयी है ।. इसलिये आरोप्य विषय मिथ्या होने से अद्वैत सिद्धान्त में 
अहत सिद्धि के अनुकूल अनिर्वचनीख्याति स्वीकार की गई है । स्वं गुन्यवादी माध्य- 
मिक के मत में जगत्‌ की शून्यता में पर्यवसान होने के लिए आरोप्य और अरोप 
विषय दोनों को ही असत्‌ माना है । इसको निरचिष्ठान श्रम कहा हैं। 

यह अद्वौत सिद्धि के प्रतिकूल होने से इका असतुख्पातिवाद विशेष में खण्डन 
किया है । मध्व मत में आरोप्य वस्तु की अत्यन्त सत्ता मान कर सदघिष्ठान असत्‌ 
ख्याति माना है । यद्यपि इस मत में अद्वंत सिद्धि का व्याघात नहीं होता है, तथापि 
असत्‌ आरोप्य वस्तु का प्रत्यक्ष असम्भावित होने से यह पक्ष अनुभव विरुद्ध है। 
माध्वमत एवं असतूख्यातिवादी बौद्धमत में असत्‌ वस्तु को प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय 
स्वीकार किया गया है । इत मतों में अमद वस्तु को प्रत्यक्ष ज्ञान का विषयत्व 
स्वीकृत है | किन्तु यह दुगु क्तिपूणं है शशविषाण और वच्व्यापुत्र आदि अत्यन्त असत्‌ 


वग्तु है, अतः वह प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो सकता हैं। प्रत्यक्ष में प्रत्यक्ष का जनक विषय 


ही होता हैं । विषय-जन्य-ज्ञान ही प्रत्यक्ष है अलीक को ज्ञानःजतक मानने पर वहु 
अलीक ही नहीं रहेगा । सबं सामर्थ्यं शुन्य वस्तु ही अलीक होती हे । अतः, अत्य- 


( ३४ ) 


न्तासतुख्याति सर्वथा दुक्त पूर्ण है, ( रजत श्रम में रजत का प्रत्यक्ष सभी को होता 


है। अतः, माध्वसस्मत असतुख्याति भी भ्रम में नहीं मानी गई है। ब्रह्मसिद्धि में 


प्रभाकर मत के खण्डन में आपात हृष्टि से भच्यथाख्याति समर्थित किया है । प्रभाकर 
ने भ्रसज्ञान नहीं माना है । प्रवृत्ति और व्यत्रहार आदि का अन्यधर्सावमास मानना 
ही पड़ेगा । अन्य की अन्यधर्सावभासता स्वीकार करने से अनिवचनीयख्याति अति- 
वायं रूप में आती है । भ्रम ज्ञान मानने पर अनिर्वंचनीयख्याति अपरिहार्य है । 
आचार्य शङ्कुर ने कहा हे--“'सवेथापि तु अन्यस्य अन्यघर्मावभासतां न व्यमिचरति’ 
इस भाष्य के विवरण में भामती ने कहा है--“अन्यस्य अन्यधर्मावभासता अनृतता, 
सा च अनिर्वंचनीयता सर्वतन्त्रसिद्धान्तः”' । अत एव सभी ख्यातियों को अनिर्वचनीय 
ख्याति में अट्टैतवादिथों ने पर्यवसित किया है इसीलिये भाष्यकार ने कहा है--''अध्या- 
सो नाम अतस्मिस्तद्वुद्धिरित्यवो वाम?” । 

अध्यास का संक्षिप्त लक्षण अवभास हे । अवभास शब्द का अर्थ अवसच या 
अवमत ज्ञान होता है । ज्ञान का अवसान या अवभास दूसरे ज्ञान से वाध होता है 
अन्य अर्थसे बाधित होने वाला ज्ञात ही अवभास या अध्यास है। समीचीन ज्ञान 
का अन्य ज्ञान से बाघ नहीं होता हे । ““स्मृतिलपः परत्र पुर्वेहशावभास:” यह अध्यास 
का विस्तृत स्वरूप है । 

भामती के अनुसार अथ:-- 

स्मृतिरूप==स्मृति के रूप के समान है रूप जिसका असन्निहित विपथकत्व 
स्मृति रूप का अर्थ होता है। 'परत्र' शब्द का अर्थ परमार्थ सत्‌ रूप अधिष्टान हो 
है, ब्रह्म से भिन्न किसी की भी परमाथिक सत्ता नहीं मानी गई है । हृश्यवस्तु ब्रह्म 
में कल्पित है । रस्सी में सर्प के भ्रमस्थल में रस्सी को सर्प का अविष्टान कहा जाता 
है, किन्तु, रस्सीगत इदन्तांशावच्छिन्न चैतन्य ही वस्तुतः अधिष्ठान है । 'पुवंदृष्टाव- 
भास? में अवभास” शब्द का अर्थ स्फुटतर ज्ञान है । पूर्वृष्ड' शब्द का अर्थ पुवं में 
दृष्ट होता है, पूर्वं की पारमार्थिक सत्ता अर्थ नहीं है, इसीलिए, आचार्य ने दृष्ट शब्द 
का प्रयोग किया है। अध्यस्त रजत, सपे आदि की दृष्टमात्रता अपेक्षित है, पारभा- 
धिक सत्ता नहीं भ्रम में भासमान रजतादिकी इदं वस्तु में स्थिति न होने पर भी देशान्तर 
में है यह प्रतीत होता है, किन्तु, आरोप्य वस्तु देशान्तर में नहीं वरन्‌ यहीं पर अनिवच- 
नीय रजत के रूप में उत्पन्न होता है । भ्रम में भासमान रजत को सत्‌ मानने मात्र से 
रजत असन्निहित विषय नहीं होता है और श्रममें भासमान रजत को असत्‌ मानने पर 
इसका अवभास ही नहीं होता । सत्‌ और असतु विरुद्ध होने से भासमान रजत सद- 
सदात्मक नहीं हो सकता, अतः, श्रम में भासमान वस्तु न सतु न असतु और न सद- 
सतु हे, इसीलिये आरोप्य वस्तु को अतिवंचतीय माना है । इसीलिए अक्वैतवेदान्ती 
अनिवंचतीयख्यातिवादी हे । रजत और रजतज्ञान दोनों हो अध्यास हैं । प्रकृत लक्षण 
में ज्ञान को ही अध्यास कहा गया है । किन्तु, ज्ञात का अध्यास रहने पर विषय का 


( ३५ ) 


अध्यास तो निश्चित ही रहेगा । विषय में इस लक्षण का समन्वय करने पर स्मय्ये- 
माणरूप: परत्र पूवेटष्टावमास:, यह लक्षण मानना होगा । परोक्ष एवं अपरोक्ष दोनों 
प्रकार का अध्यास होता है । भाष्यवातिककार नारायण सरस्वती ने इसकी व्याख्या 
की है । वेदान्तपरिमाषाकार ने परोक्ष भ्रम को अन्यथा ख्याति माता है । यह रजत 
है और रजत यह है--इत दोनो अनुभूतियों को दृष्टि में रखकर भन्योऽन्याव्यास 
माना गया है । नैयायिको ने ज्ञानलक्षण सच्चिकर्ष से ही शुक्ति में रजत भ्रम के समय 
में बाजार में स्थित रजत के मेरी आँख का सम्बन्ध करता है। आशय यह है कि 
चन्दन के प्रत्यक्ष के समय चक्षु के द्वारा चन्दन का प्रत्यक्ष होता है एवं व्राणेन्द्रिय से 
सौरभ का प्रत्यक्ष होता है । अन्य समय में चन्दन के प्रत्यक्ष के समय चक्षु के द्वारा 
ही ज्ञान लक्षण सञ्निकर्ष से सौरभ का भी प्रत्यक्ष होता है। 

वेदान्त में यह नहीं माना हे, कारण, ज्ञान को सन्निकष मानने पर पर्वत में 
बह्लि की अनुमिति न होकर प्रत्यक्ष ही होगा, प्रकृतस्थल में सौरभ का प्रत्यक्ष भ्रम 
ही है, या सौरभज्ञान को प्रकृत में अनुमान कहा जा सकता है । प्रत्यक्ष भ्रम में रजत 
विशेष्य एवं इदं विशेषण और रजत विशेषण और इदं विशैष्य ये अनुभव सिद्ध दोनों 
भ्रम ज्ञानलक्षण सन्निकषं से सम्भव नहीं है । अतः, अन्ययाख्याति सङ्गत न होकर 
अत्तिवंचनीयख्याति ही सङ्गत है । 

बिवरणकार के सत में अध्यास दो प्रकार का है १- ज्ञानविशिष्ट अर्थ का 
अध्यास । २--अर्थ विशिष्ट ज्ञान का अध्यास प्रथमपक्ष में स्म्यमाणसह अन्थवस्तु 
इन्यरूप में अवभास्यसान होने पर अध्यास होता है । स्मय्य॑ंम्राण रूप पूर्वहष्ट का 
अवभास्थमान वस्तु ही अध्यास है । ज्ञानाध्यास का विवरण भामती के अनुरूप है । 

अध्यास का कारण, संस्कार, सम्प्रयोग एवं दोष है। 'स्पृतिरूप” पद के द्वारा 
संस्कारजन्यत्व प्रदर्शित होता है । 'परम' पद के द्वारा सम्भ्रयोग-अविष्ठान का प्रकाश, 
और पू्वदृष्टावभास से दोषजन्यत्व, कहा जाता है । इन तीवों से अध्यास को मिथ्या- 
ज्ञान या अनिवंचनीयख्याति ही कहा गया है। दोष तीन प्रकार के हैं-प्रमाणदोष, 
प्रमेयदोष, प्रमातृदोष । प्रमाणदोष काचकामलादि है, प्रमेयदोष--स!हृश्यदूरत्व आदि 
है, प्रमाता का दोष-राग, द्वेष आदि है । भ्रम पाँच प्रकार का है--जीव और ईश्वर का 
भेदज्ञान, आत्मा का शरीर सम्बन्ध विशिष्ट ज्ञान, कमं और फल के साय आत्मा युक्त 
है यह ज्ञान, आत्मा का कतृत्व वास्तव है--यह ज्ञान । इस भ्रम की निवृत्ति के लिए. 
घटाकाशादि एवं जल में सूर्यादिका प्रतिबम्त्र कहा है । ब्रह्म का विकारित्वज्ञान । इतकी 
निवृत्ति के लिए कटककुण्डल आदि उदाहरण है ॥ . 

एक वस्तु में अन्य वस्तु के श्रम का नाम अध्यास होने से जिसमें श्रम होता 
है. वह अधिष्ठान है और जिसका भ्रम उको आरोप या आरोप्य कहा जाता है । 
रस्सी में सांप के भ्रम में रस्सी से अवच्छिन्न चैतन्य अधिष्ठात है एवं सांप आरोप या 
आरोप्य है । यह मध्यास आदि ओर अनादि के भेद छे दो प्रकार का है। रस्सी में 
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सांप का श्रम सादि है और ब्रह्म में अज्ञान या उसके धर्म जगत्परपञ्चश्रम अनादि है । 
अनादि भ्रम दो प्रकार का है-- स्वरूप से अनादि, प्रवाहरूप से अनादि। जो जन्य 
नहीं रहता है वह स्वरूपतः अनादि है। जैसे ब्रह्म या अविद्या । जन्यवस्तु में प्रवाहरूप 
से अनादित्व हैं। जैसे-जगत्प्रपञ्च । भद तवेदान्त में छ अनादि हे--जीव, ईश, विशुद्ध- 
चैतन्य, जीव और ईश्वर का भेद, अविद्या, अविद्या ओर चैतन्य का सम्बन्ध । र 
ध्यास या तादात्म्याध्यास, संसर्गाध्यासत और आह्यार्ययाध्यान के भेद से भी अध्यास तीन 
प्रकार का है । यह, मैं, मैं मनुष्य आदि तादात्म्याध्यास है । मेरा शरीर आदि ससर्गा- 
'ध्यास है। शाप्त्रीयविधि के द्वारा अध्यारोप उद्धावित होकर इच्छा प्रयुक्त साधित 
होने पर--आहार्य्याध्यास कहा जाता है शालग्राम मे शिलाबुद्धि । मध्यास का पुन: 
तीन भेद माना है--धर्म का अध्यास धर्मी का अध्यास, संस्कार का अध्यास । मैं मोटा 
हूँ, मैं दुबटा हूँ, इत्यादिज्ञान घर्माध्यास है। इस अध्यास में स्थूलत्व और कशत्त्र घ्म 
आत्मा में अध्यस्त हैं । इसी प्रकार जवापुष्प के सन्निहित स्फटिक में लाल रङ्ग का 
“मान, इस स्थल में जवा का लोहित्य घमं स्फटिक में अध्यस्त है । घर्मी का अध्यास 
शुक्ति का रजत, रस्सी का सांप, अन्तःकरण का साक्षि चैतन्य में अध्यास कर “अह 
ज्ञान” । सम्बन्घाध्यास धर्मी के अध्यास के समय ही होता है। मेरा शरीर' इस स्थल 
में सम्बन्ध का अध्यास है । अर्थाध्यास और ज्ञानाध्य़ास के भेद से अध्यास दो प्रकार का 
है । अर्थाध्यास भी दो प्रकार का है--प्रातीतिक और व्यावहारिक । आगन्तुक दोष से 
जन्य शुक्ति रजत भादि प्रातीतिक अध्यास है और आकाशादि घटन्त संसार व्याव- 
'हारिक अध्यास है । अर्थाव्यास को छ प्रकार का कहा जा सकता है। 

१. केवल सम्बन्धाध्यास--अनात्मा में आत्मा का अध्यास होने पर अनात्मा 
आत्मा के तादात्म्य सम्बन्ध का अध्यास होता है, आत्मा का स्वरूप अध्यस्त नहीं 
'होता है । 


२. सम्बन्ध के साथ सम्बन्धी का अध्यास--भात्मा में देहादि अनात्मा के 
सम्बन्ध और स्वरूप दोनों ही अध्यस्त होते हैं, इसी को सम्बन्ध के साय सम्बन्धी क। 
अध्यास कहा जाता है । 

३. केवल धर्मी का अध्यास--आत्मा में स्थुल देह के धमं श्याम, गौररव 
आदि एवं इन्द्रिय के धमं, श्रवण, दर्शन को केवल धर्मी का अध्यास कहा जाता है, 
“इसमें स्वरूपाध्यास नहीं होता हे । 

४. घर्म के साथ धर्मी का अध्यास--अन्तःकरण के घर्मे कतृत्व आदि भौर 
स्वरूप दोनों आत्मा में अध्यस्त है । ऐसी स्थिति पर घमं के साथ धर्मी का अध्यास 
माना गया है । 


५. अन्योऽन्याध्यास--तपे हुए लोहे के समान आत्मा में अनात्मा एवं अनात्मा 
जें आत्मा के अध्यास को अन्योऽन्याध्यास कहा हे । 
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६. अव्यतराध्यास--अनात्मा में आत्मा का स्वरूप भध्यस्त नहीं होता है, 
किन्तु आत्मा में अनात्मा का स्वरूप अध्यस्त होता है, दो में एक का अध्यास होने से 
अन्यतराध्यास है। 

ज्ञानाध्यास--जिस वस्तु में जो नहीं हे उस वस्त में उसका ज्ञान होना । 
जैसे-¬शुक्ति में रजत जब अध्यास का विषय होता है तव उसको अर्थाव्यास और 
शुक्ति में रजत का ज्ञान अध्यस्त विषयक ज्ञान होने से ज्ञावाध्यास कहा जाता है। 
आत्मा में अनात्म ज्ञान ज्ञानाध्यास है । 

श्रम का ही दूसरा नाम अज्ञान या अविद्या है इसी को मझलाज्ञान या मूलविद्या, 
तूलाज्ञान या तूलविद्या कहा जाता है। ये ही व्यवहार के साधन है 

यह सत्य है कि अद्वेत वेदान्त में अध्यास या भ्रान्ति का आधार सत्य है किन्तु 
इसमें इसका आरोप किया जाता हैं, यह मिथ्या है, किन्तु आरोप वस्तु वस्ध्यापुत्र के 
समान असत्‌ या अलीक नहीं हैं। असतु मानने पर सर्पं की और रजत की प्रतीति 
नहीं ही सकती है । इसीलिए आरोप्य या आरोपतत्त्व अनिर्वचनीय है । 

वेदान्तसार के अध्ययन से यह प्रमाणित है कि जगतु मिथ्या एवं ब्रह्म सत्य 
और ब्रह्म में जगत्‌ की भ्रान्ति है। आकाश में रूप न रहने पर आकाश में नीलिमा 
का भ्रम होता है वैसे ही जगत्‌ की वास्तविक सत्यता न रहने पर ब्रह्म में जगत्‌ का 


है 


श्रम है। 

वेदान्तसार में प्रमेय का अतिशय सरल विश्लेषण प्रस्तुत किया गया है । व्याख्या 
के ब्याज से मैंने इन्हें सुस्पष्ट करने का प्रयास भी किया है। प्रमाण अंश का विश्लेषण 
नहीं हे । भूमिका में इसका विश्लेषण के साथ अवच्छेदवाद, प्रतिबिम्बवाद आमासवाद 
के विवरण प्रस्तुत करने की इच्छा थी किन्तु, भूमिका का कलेवर, अपेक्षित श्रुतियों, 
अध्यारोप और अपवाद एवं अद्वैतवेदान्त के मूलाधार मध्यास के सामान्य विश्लेषण में 
बृहत्‌ हो गया है । अतः, अवसर की प्रतीक्षा में यही कहकर विरत हो रहा हूँ । 


LS 


यह भूमिका जिज्ञासा की उत्यापता में समर्थन्ही तो मैं अपना श्रम सर्वथा 
सफल माूँगा । 
सदानन्द योगीन्द्रः 

ईशा के सोलहवें शतक के प्रारस्म में अद्वयानन्द सरस्वती के शिष्य 
श्री सदानन्द योगीन्द्र ते अपने आविर्माव से भारत को अलंकृत किया । अद्वैतसिद्धान्त 
के प्रतिपादक महान ग्रच्थों का प्रणयन महामनीषो शास्त्रव्यसनी आचार्यों की प्रतिमा 
से सम्पन्न किये जा चुके थे । प्रबुद्ध अधिकारियों की ऊहापोह कुशल मति के द्वारा 
उसके विषयों की अबगति सम्भव थी किन्तु सुकुमारमति एवं अल्पकाल में विशिष्ट 
ज्ञान सम्पादक ग्रन्थों का अभाव था । योगीन्द्र ने शास्त्रों के निगुढ़ तत्वों को सरलतम 
रूप में प्रतिपादन की आवश्यकता का अनुभब किया और “वेदान्तसार” की रचता की । 
यह सरल था प्रतिपादन की दृष्टि से किन्दु विषय का सहज: गाम्भीर्यं इसमें मतुस्यूत था। 
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अतः इसकी अनेक टीकायें परवर्ती विशिष्ट आचार्यों ने की ओर इसकी दुरूहता पुनः 
सुरक्षित हो गई । काल:--आचाय के स्थान एवं जन्मवंश के परिचय में य 
जा सकता है कि योगीऱ्द्र जी भारतीय हैं और इनके विद्या गुरु अद्र्यानन 
हैं ओर कार्यक्षेत्र आपका काशी था । 


ही कहा 
न्द सरस्वती 


वेदान्तसार के प्रसिद्ध टीकाकार नृसिंह सरस्वती ने सोलहवें शतक के उत्तराद्ध 
में सुबोधिनी टीका का प्रणयत किया है। इस टीका की समाप्ति में सरस्वती जी ने 
लिखा है--- 


जाते पञ्चशताधिके दशशते संवत्सराणां पुनः 
सञ्जाते दशवत्सरे प्रभुवरश्रीशालिवाहे शके | 
प्राप्ते दुम्मु'खवत्सरे शुमशुचौ सासेऽनुमत्यान्तियो 
राप्ते भार्गववासरे नरहरिटोकाञ्चका रोज्ज्वलाम्‌ ।। 
इस पद्य से 'सुबोधिती” टीका का प्रणयन काल १५१८ झाक्राब्इ सुनिश्चित है । 
सोलहवें शकाब्द का प्रारम्भ काल १६वीं शताब्दी का अन्तभाग अर्थातु १५८८ ई० 
शतक होता है । वेदान्तसार के अन्य टीकाकार भीमांसक आपोदेव ने सतरहवे शतक 
में इसको बोधगम्य करने के लिए “वालबोधिनी? नाम की टीका की । 
कृष्णतीर्थं एवं जगन्नाथ आश्रम के शिष्य नूसिहाश्रम के सतीथ्यं रामतीर्थ ने 
“बिद्वन्मनोर्जती' नाम की टीका की । इनका समय भी सतरह शतक है । क्योंकि 
'अद्वैतसिद्धि' के सङ्लाचरण “थीरामविश्वेश्वरमाघवानाम्‌” में “राम? शब्द से 
रामतीर्थ जी को हो विद्यागुरु के रूप में आचार्य मधुसूदन सरस्वती ने नमस्कार क्रिया 
है । कतिपय आचायों ने सरस्वती जी के परमगुरु के रूप में इनको नहीं माना है किन्तु 
श्रीराससरस्वती नामक किसो अन्य विशिष्ट विद्वान्‌ की उपलब्धि उस शतक में न 
होने से परमगुरु के रूप में इनको न रखने में कोई समीचीन आधार नहीं है । इन 
मनीषियों की टीका ही इप ग्रन्थ के महत्त्व का ख्यापन कर रही है । 
इन टीकाओं के प्रणेतृवर्ग सोलहवे शतक के अन्तिम माग से सतरहवे शतक 
के मध्यमाग के आगे के नहों है, भतः सदानन्द योगीन्र के काल की आगे की सोलह 
शतक के प्रारम्भ से आगे नहीं हो सकती है । 
पूर्वे सीमा की ओर दृष्टि देने पर इनको विद्यारण्य का परवर्ती मानना होगा 
कारण, “वेदान्तसार में पञ्चदशी का वाक्य उद्धुत है ओर विद्यारण्य चौदहबीं दाती के 
हुँ । अतः चोदहवी शती के बाद का समय होना चाहिए । प्रो० ए ० बी० कीथ, पी० 
सी० दीवान ने इस ग्रन्थ की रचना का समय १५०० से पूर्व माना है। श्री सत्यना- 
रायण श्रीवास्तव्य ने इनको पन्द्रहवीं शताब्दी का माना है। महामहोपाध्य डा० गोपीनाथ 
कविराज ने इसकी रचना का समथ १६वें शतक का प्रारम्म ही माना है। सोलहवें शतक 


के प्रारम्म में इसकी रचना मानने में यह मी कारण है कि भप्पयदीक्षित ने 'सिद्धान्त- 
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लेशसंग्रह' में इनका या इनके मत का उस्लेख नहीं किया है। जब कि पद्धहवीं 
शताब्दी के भानन्दगिरि जी के ग्रन्थ का उल्लेख मिळता है । 

सोलह शतक के प्रारम्म में इसका प्रणयन मानने का अन्य कारण यह भी है 
कि सदानन्द योगीन्द्र ने “शङ्कर विजय” नाम के ग्रव्य की भी रचना की है ।' इस 
रचता के आधार पर भी यह पन्द्रह शतक के नहीं माने जा सकते हैं। 

अप्पयदीक्षितविरचित “सिद्धान्तलेशसंग्रह' में आनन्दगिरिक्ृत 'शङ्करविजय' की 
चर्चा है किन्तु सदानन्दरचित “शङ्करविजय” की चर्चा नहीं है, अतः इनका समय सोलह 
शतक का प्रारम्भ ही मानना उचित है । 

राजेन्द्रनाथ घोष एवं प्रज्ञातन्द ते भी इसी मत का समर्थन किया है ।? 

सदानन्द और सदानन्द योगी न्द्र: 

भारत में अनेक व्यक्ति सदानन्द नाम से प्रसिद्ध हैं ओर जिनके रचित ग्रन्थ भी 
उपलब्ध हैं। सदानन्द या सदानन्द योगीन्द्र ने १-वेदान्तसार और २-शङ्करविजय, 
इन दो ग्रत्यो का प्रणयन किया है । 

वेदान्तसार की पुष्पिका में सदानन्द नाम ही लिखा गया है, किन्तु, उनके 
प्रशिष्य नृसिह सरस्वती ने 'सदानन्दयोगीन्द्र' ताम से इनको अभिहित किया है। अतः 

दोनों एक ही व्यक्ति 

इस ग्रन्व के महत्त्व के विषय में अधिक कहने की आवश्यकता प्रतीत नहीं हो 
रही है, क्योंकि विशिष्ट टीकाकार ही इसके वैशिष्ट्य ख्यापन के लिए पर्याप्त है । 

व्याख्या समय पर पर्याप्त पूर्व मुद्रित हो चुकी थी, किन्तु कुलपतिं पद दायित्व 
सम्भाळने पर व्यस्तता के कारण भूमिका नहीं लिखी जा सकी, अतः पुस्तक के प्रकाशन 

जो बिलम्ब हुआ, उसके लिए पाठकों के समक्ष अपनी त्रुटि मुझे स्वीकार्य है । 


हमारे विश्वविद्यालय में दशन बिभाग के आचार्य एवं अध्यक्ष डाँ० श्री महाप्रभु 
लालगोस्वामी के प्रयत्न प्रेरणा और कौशल से भूमिका की पूर्ति होकर इस वेदान्त- 
सार का प्रकाशन सम्भव हो सका इसके लिए मैं डा० श्रौ गोस्वामी का आभारी हूँ । 


-ण्बंदरीनाथ शुक्ल 
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अध्यारोप भौर अपवाद के हारा 'तत” भौर त्वं 
२९ 

पदार्थों का विश्लेषण 

“अह ब्रह्मास्मि! इस वाक्य के अथं का विश्लेषण 


वृत्तिव्याप्यत्व और फलव्याप्यत्व रूप से श्रृतिद्वय का समन्वय निरूपण 


श्रवण मनन निदिध्यासानादि एवं उपक्रम आदि तात्पर्य निर्णायक 
लिङ्गो का विश्लेषण 

मनन और निदिध्यासन का विश्लेषण 

सविकल्पक समाधि के स्वरूप का निरूपण 

निविकल्पक समाधि का वर्णन । 

निविकल्पक समाधि के अङ्गो का वर्णन । 

निविकल्पक समाधि के विघ्नों का वर्णन । 

तिविकल्पक समाधि के स्वरूप का निरूपण । 

जीवन्मुक्त के स्वरूप का निरूपण 

तत्त्व साक्षात्कारान्तर मुक्ति के प्रमाण का निरूपण 

इन्द्रजाल क्रिया के ज्ञाता से जीवन्मुक्ति की उपसा के आघार पर 
मिथ्या समझ कर जीवन-प्रापत का विश्लेषण 

जीवन्मुक्त के व्युत्यान कालिक क्रियाओं का वर्णन 


अनुवाद के विशिष्ट विषयों की अनुक्रमणिका 
सङ्गलाचरण के पदों का विश्लेषण-- 

आब्मानम्‌, आश्रये, अभीष्टसिद्धये, 

सच्चिदानन्दम्‌, अवाङ्मनसगोचरम्‌, 

अगोचर शब्द की विभिन्न व्याख्या 

गुरु की आराधना का विद्याप्राप्त्य ङ्ग्व निरूपण 
'गुरूनाराध्य' का विश्लेषण, गुरु शब्दार्थं विश्‍लेषण 
वेदशब्दार्थविश्लेषण, वेद प्रामाण्य विश्लेषण में 
विभिन्न दाझंतिक मत, वेद विभाग, वेदान्त शब्दार्थे 
वेदान्तसार का अर्थ, यथामति का विश्लेषण 
“वक्ष्ये का विश्लेष्रण, 'अतीताह त भावत:' 

इस पाठ का अर्थं विश्लेषण । 

वेदास्त शब्द का अर्थ, शारीरकशब्दार्थ, प्रकरण की 
परिभाषा, ब्रह्म की उपनिषद्‌ मात्र से वेद्यता का प्रतिपादन, 
“विधिवत्‌ वेदाध्ययन? में माट्ट और प्रभाकर मत, 


ज्योतिष्टोम, त्रिवृत्सोम, पञ्च दशस्तोम, सप्तदशस्तोम, एकविशस्तोम, 
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ज्योतिष्टोम की संस्थायें, स्वगे, निषिद्ध, निषेध के प्रस्थानत्रय, 

प्रमाकर दृष्टि और प्रस्थान, ने यायिक और प्रस्थान, नित्यकं, 
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वेदान्तसारः 


अखण्डं सच्चिदानन्दमत्राङइमनमगोचरम्‌ । 
आत्मानमखिलाधारमाश्रयेऽभोष्टसिद्गये ॥ १ ॥ 


विइन्मनोरञ्जनी 
श्री रामतीर्थयतिविरचिता 
३+सकळब्रह्मविद्यासम्प्रदायप्रवर्तकाचार्येभ्यो नमः । 
सत्यं ज्ञानमनन्तं परिपूर्णानन्दविग्रह्नं रामम्‌ । 
प्रत्यन्चसतृतनिइ्वसष्टिस्थित्यव्ययं चन्दे ॥१॥ 
चाणीकायमनोमिः श्रीगु रुविद्यागुरूञ्ञमस्कृत्य । 
वेदान्तसारटीकां कुव श्रद्धाबशाद्यथाबुद्धि ॥२॥ 
चिकीपितस्य ग्रन्थस्याबिष्नपरिसमात्िप्रचयगसनरिष्टाचारपरिपालनफळं 
विशिष्टरिष्टाचारानुसितस्म्रतिपरिकल्पितश्रतिवोधितकतव्यताकं स्वाभिमत- 
देवतातच्वानुसन्धानात्मकं मङ्गळमाचरत्यखण्डेत्यादिरलोकेन । आत्मानमाश्रयः 
इत्यन्वयः । यद्यपि प्रन्थकरणादिका्योरम्भे गणेशसरस्वत्यादिदेवताभेदं 


हिन्दी व्याख्या 

अनुवाद 

( मैं सदानन्द ) अभीष्ट की सिद्धि के लिये अखण्ड, सतू, चित्‌, आनन्द स्वरूप, 
वाणी और मन के अविषय, सम्पूर्ण जगत्‌ के आधार आत्मा का आश्रय लेता हूँ । 
व्याख्या-- 

प्रस्तुत पद्य में ग्रन्थकार ने अपने आप को आत्मा के आश्रयण का कर्त्ता बताया 
है पर प्रश्‍न यह होता है कि इस पद्य में कौन सा ऐसा शब्द है जिससे ग्रन्यकार का 
बोघ होता है, इसका उत्तर यह है कि वह शब्द है आश्रये? पद से आक्षिप्त अहम्‌ पद । 
आशय यह है कि 'आश्रये? यह उत्तम पुरुष का एकवचनान्त क्रिया पद है, क्रियापद' 
कार्यपद में नियत रूप से साकाङक्ष होता है क्योंकि क्रिया कर्ता के बिना नहीं होती, 
अतः कर्ता को छोड़ कर क्रियापद से केवल क्रिया का बोघ नहीं होता । उक्त क्रियापद 
यतः उत्तम पुरुष का एकवचनान्त है अतः उससे उत्तम पुरुष के एकवचनान्त 'अहमु” 
इस कर्तृपद का आक्षेप होता है, अहम्‌ पद जहाँ उच्चरित होता है वहाँ उस पद से उसके 
स्वतन्त्र उच्चारण कर्ता का बोघ होता है, जैसे यदि राम “अहँ गच्छामि’ इस वाक्य का 
प्रयोग करता है तो इसमें अहं” पद से उसके उच्चारणकर्ता राम का बोध होता हैः 


वेदान्तसार 


विघ्नविघातबिद्यास्फूतिप्रदत्वेन प्रसिदमनुसन्धानं कुवन्ति शिष्टास्तथापि “एष 
उ ह्यव सव देवा” इति श्रतेरात्सत एव स्बदेवतात्मक्रत्वाबयसादास्मानुसन्धाने 
सति सददेवतानुसन्थानं सस्सवती ति सन्यते ग्रन्धकारः । आत्मानं बिशु 


चिद्रूपं त्वस्पदळक्ष्यं तुरीयसाश्रये झाख्ाचार्यप्रसादासिव्यक्तमचुसन्दधे | 
अस्यात्मनस्तत्पदळक्ष्यपरसाव्सानन्यत्वं वाक्याथ कथयितुं तत्पदार्थं शोधयति-- 
अखण्डसब्चिदायन्दसिति | “आनन्दादयः प्रधानस्य” इतिन्यायेन “सत्यं 
ज्ञानसनन्तं ह्म, “विज्ञानमानन्दं ब्रह्म” इति श्रस्याः परस्परंकचाक्यताम- 
सिप्रेत्याखण्डत्यादिसिरानन्दपदस्य ससासः | अखण्डशव्दोऽनन्तपदपर्यायः। 
स चादिद्याध्यस्तदेशकाळबस्तुभ्यः परमात्मनः परिच्छेदं व्यावतंयत्येव नञ- 


ढयोगात्‌ । तदुक्तम्‌ 


[| 
~ 


और उस वाक्य से राम की गति का ज्ञान होता है किन्तु जिस वाक्य में 'अहं' पद का 
प्रयोग नहीं रहता, किन्तु उत्तम पुरुष के एकवचनान्त क्रियापद का प्रयोग रहता है 
और उससे “अहं” पद का आक्षेप होता है, उस वाक्य में आक्षिप्त अहं पद से उक्त क्रिया- 
पद के उच्चारणकर्ता का वोध होता हैं, क्योँकि 'अस्मतु' पद की शक्ति उसके तथा 
उसके आक्षेपक क्रियापद के उच्चारणकर्त्ता में होती है। इस पद में 'आश्रये' इस अहं 
पद के आक्षेपक क्रियापद के उच्चारणकर्ता सदानन्द हैं, अतः इस क्रिया पद से आक्षिप्त 
“अहु? पद से उनका बोघ व्यायप्रात्त हं । 
आत्मानम्‌ आश्रये ¬ 

पद्य के 'आत्मानम्‌ आश्रये’ इस अंश से यह बताटा गया है कि सदानन्द ने 
प्रस्तुत ग्रन्थ की रचना का आरम्भ करने के पूर्वं आत्मा का आश्रय लिया है, यहाँ 
आत्मा का आश्रय लेने का एक विशेम अर्थ है, बह है आत्मा का--अपने आप का उस 
रूप में स्मरण, . जिस रूप में उन्होंने गुरु के उपदेश, वेदान्तशास्त्र के अभ्यास भौर 
चिन्तन-सनन से अपने आप को समझा है, वह है अपनी आत्मा और ब्रह्म का ऐक्य । 
'तत्वमसिः-- तुम ब्रह्म हो' इस महावाक्य से उन्होंने समझा है 'अहं ब्रह्मास्मि--मै ब्रह्म 
हूँ ।' इस लिये उन्होंने प्रस्तुत ग्रन्व रचना के पु गी रूप में आत्मा का स्मरण किया है 
अभोष्टसिद्धये- १ 

उक्त रूप में आत्मा के स्मरण का प्रयोजन बताया गया है, अभीष्ट की सिद्धि, 
वक्ता के अभीष्ट का अर्थ होता है, जो वस्तु उसे जिस रूप में ज्ञात है, ठीक उसी रूप 
भे दूसरों के प्रति उसका अववोधन । प्रकृत वक्ता को ज्ञात हे जीव और ब्रह्म के ऐक्य 
में सम्पूर्ण वेदान्त का तात्पर्य, अतः वह इस ग्रन्थ से अध्येता को यही तथ्य बताना 
चाहता है और चाहता हैं कि इस कार्य में उससे भूल न हो, इस विषय का प्रतिपादन 
करते समय उसे वेदान्त वाक्यों के वास्तव अर्थं का अज्ञान, विपरीत अर्थ का ज्ञान 
अथवा उनके अर्थ के विषय में संशय न हो तथा अध्येता को ब्रह्मा और जीव का सत्य 


स्व्ररूप अवगत हो सके । वह यह भी चाहता है कि इस ग्रन्थ से अच्येता को वह सारी 
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““तत्रानन्तो5न्तवडस्तुव्यावृत्तयैच विशेषणम्‌” इति । 
इतराणि तु पदानि स्वाथोपरित्यागेनेव स्वविरोध्यथेव्यावृत्तं ब्रह्म लक्षः 
न्ति । तदुक्तम्‌ 
स्वाथापंणप्रणाच्या च परिशिष्टो विशेषणम्‌?” इति | 
परिशिष्टो (सत्यन्ञानशब्दावित्यर्थः । अखण्डमपि तदनृतं शून्यं वा स्यादिः 
त्यत आह-सदिति । सदनृतशान्यव्याव्ृत्तं वाधासावोपळक्षितस्वरूपसत्तात्मक- 
मिति यावत्‌ । त्रह्मणोऽप्यन्ृतत्वे निरधिष्टानारोपप्रसङ्गात्‌। शुन्यस्य ससा- 
क्षिकस्वे तु सर्वशून्यवादानुपपत्तेरसाक्षिकत्वे तदसिद्धेः स्वप्रकाशत्वे च ब्रह्मण 
एव नामान्तरत्वापत्तेने ब्रह्मानृतं शून्यं वेत्यर्थः । अखण्डं सदपि तत्तमोवजडँ 
किं न स्यादित्यत आह- चिदिति । चिज्ज्ञान ज्ञप्तिरिति पयायः । श्रतौ ज्ञानं 
ब्रह्मति सामानाधिकरण्याद्शुणत्वे तस्य तदनुपपत्तेः | न च शुक्लो घट इतिः 
वत्तत्स्यादिति वाच्यं निधर्सकत्वप्रतिपादकास्थूलादिश्रतिविरोधात्‌ । किञ्च 


प्रक्रिया भी संक्षेप से ज्ञात हो सके जो वेदान्त वाक्यों से ब्रह्म और जीव के ऐक्यज्ञान 
के लिये अपेक्षित है, स्पष्ट है कि इस अभीष्ट की सिद्धि तसी सम्भव है जब ग्रन्थकार को 
ग्रव्थरचना के पूर्वं उसका यथोचित अनुसन्धान हो । 

इस पद्य के सन्दर्भे में यह शंका स्वभावतः उपस्थित होती है कि ग्रन्थकार को 
ज्ञात अर्थ के यथोचित अववोध स्वरूप अभीष्ट की सिद्धि ग्रन्थ को समाप्ति पर निर्भर है 
और उसके लिये विघ्न का अभाव अत्यन्त अपेक्षित है क्योंकि ग्रन्थकार को ग्रन्थरचना 
के समय विवक्षित अर्थ का पूरा अनुसन्धान तथा ग्रन्यरचचा के अन्य समस्त कारणों 
के होते हुए भी विघ्न उपस्थित हो जाने पर ग्रन्थतिर्माण का कार्य अवरुद्ध हो जाता 
है और ग्रन्थ की समाप्ति न हो सकने से विवक्षित अर्थ का प्रतिपादन असम्भव हो 
जाता है, अतः विघ्न के निवारणार्थं प्रस्तुत ग्रन्थकार को भी अन्य आस्तिक ग्रन्थकारो 
के समान इष्ट देवता का स्मरण, वन्दन आदि मंगल करना चाहिये था, अतः उसे न 
कर केवल विवक्षित अर्थ के अनुसन्धान से अभीष्ट सिद्धि की आशा करना दुराशा मात्र है । 

इस शङ्का का उत्तर यह है कि प्रस्तुत ग्रन्थ के प्रतिपाद्य अर्थ का अनुसन्धान 
ब्रह्म का अनुसन्धान रूप होने से सर्वोत्तम मङ्गल है क्योंकि 'एष ह्येव सर्वे देवा: 
( वृह्‌० १।४।६ ) इस श्रुति के अनुसार आत्मा-ब्रह्म ही सम्पूर्ण देव है, भतः उसके 
स्मरण में सम्पूर्ण देवों का स्मरण समाहित है, दूसरी बात यह भी व्यान देने योग्य हे 
'कि जब गणेश आदि सीमित शक्ति वाले देवताओं के स्मरण में विघ्न का विनाश होता 
है तो आत्मा जो सम्पूर्ण शक्ति का केन्द्र है, जिसमें सभो देवता अविद्यां द्वारा कल्पित 
हैं, जो 'यतो वा इमाति भूतानि जायन्ते, येन जातानि जोवन्ति, यत्प्रयन्त्यमिसंविशन्ति' 
( तैत्ति ३।१।१ ) इस श्रुति के अनुसार पूरे जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति भौर लय का 
कारण है, उसका स्मरण होने पर विघ्न की कल्पना ही कैसे हो सकती है, अत यहु 
पद्य ही सर्वश्रेष्ठ मङ्गल पद्य है । 


¥ वेदान्तसार 


ज्ञानस्य नित्यत्वेऽग्न्युषणवस्स वितृप्रकाशवच्च नरह्मस्वभावानतिरेकात्‌ । अना- 
गमापायिधर्सस्य धसिणः परमार्थतो भिन्नत्वे प्रमाणाभावात अनित्यत्वे ज्ञाना- 
नवस्थाभ्रसङ्गात्‌ । कार्यस्य सतो ज्ञानस्यापि कार्यान्तरवत्स्वोपादानागोचरपरोः 
क्षज्ञानजन्यत्वात्‌ । ज्ञानोपादानत्रह्मगोचरस्यापि ज्ञानस्य कार्यत्वे तस्यापि पूर्वे- 
समानयोगक्षेमतया कथं नानवस्था । अजन्यत्वे प्रथमे कः प्रद्वेषः । तथा च 
सिद्धा ब्रह्मणो ज्ञानस्वभावता । एतेन जीवात्मनोऽपि ज्ञानस्वभावता व्याख्याता 
वेदितव्या । स्वप्रकाशं चैतदूव्रह्मै्टव्यमप्रकाशजडविलक्षणत्वनिदेशसाम्थ्यात्‌ । 
“तदेव ज्योतिषां ज्योतिः”, “तस्य भासा सर्वसिदं विभाति” इत्या दिश्रतेः । 
नन्वेबमखण्डसच्चिद्रपमपि ब्रह्म न प्रेक्षावत्मेप्सागोचरं सुखटुःखाभावतेत्सा- 


धनानामन्यतमत्वाभावात्‌ । न तावत्स्वसुखदुःखाभावसाधनं ब्रह्म स्वस्मिन्सुख- 
SR RNS FSV RD 


अखण्डम्‌-- 

आत्मा को इस पद्य में अखण्ड कहा गया है, अखण्डता को किसी विशेष अर्थं 
में सीमित नहीं किया गया है, अतः इस शब्द से आत्मा की सर्वविध अखण्डता बोधितः 
होती है, जिसका स्पष्ट तात्पय॑ यह है कि आत्मा में धर्म-धर्मीरूप में, गुण-गुणी रूप में, 
अवयव-अवयवी रूप में, कोर्य-कारण रूप में, अंश-अंशी रूप में, व्यष्टि-समष्टि रूप में 
किसी भौ प्रकार का खण्ड--विभाग या भेद नहीं है, वह पूर्ण निर्घमॅक, पुर्ण निर्गुण, 
नितान्त निरवयव, अकार्य-भकारण, सर्वंथा निरंश तथा किसी भी प्रकार के भेद या 
आस्पद होने की सम्भावना से अतीत है । 
सच्चिदानन्दम्‌ -- 

सच्चिदानन्द शब्द से आत्मा को सत्‌, चित्‌ ओर आनन्द स्वरूप कहा गया है, 
और यह इस लिये कि केवल 'अखण्ड' कहने से उसकी वास्तविकता नहीं ज्ञात हो 
सकती, क्योंकि अखण्ड तो शून्य, तम और दुःखात्मक भी हो सकता है, फिर वह 
किसी भी विवेको के लिये आश्रयणीय कैसे हो सकेगा, अत: इस शब्द से यह बताया 
गया कि आत्मा सतु है, भावात्मक तत्त्व है, वह अभावात्मक अथवा बौद्धो के शुन्य 
जैसा सतु, असत्‌, सदसतु और “नो सदसत्‌? इन चार कोटियों से मुक्त अनिर्वाच्य 
रूप नहीं है । सतू का अर्थ है जिसकी सत्ता का कभी विच्छेद न हो, जो त्रिकालाबाध्य 
हो, भूत, वर्तमान ओर 'भविष्य इन तीनों कालों में कभी जिसका बाध-अभाव न हो। 
इस प्रकार आत्मा सदा अमर है, एक स्वभाव है, उसमें कोई ह्लास-विकास नहीं होता, 
उसके पैदा होने, बढ़ने-घटने, रोगी होने, दुबल होने के कारणों की कल्पना नितान्त मुढ़ता है ।. 

चित्‌ का अर्थ है चेतना या चैतन्य, आत्मा को चित्‌ कहने का अर्थ है कि वह 
चैतन्य रूप है, उसमें किसी प्रकार की जडता नहीं है, उसे तम की छाया भी कभी 
नहीं छू सकती, वह सारे जगत्‌ का प्रकाशक है और स्वयं अपने आप प्रकाशमान है, 
उसे स्वयं प्रकाशित करने के लिये किसी अन्य प्रकाश की अपेक्षा नहीं होती । “तदेव 
ज्योतिषां ज्योति: ( वृह० ४।४।१६ ) “तस्य भासा सबंभिदं विभाति’ ( कठ १।१५ ). 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ५ 


ठुःखयोनित्यनित्रत्तत्वात्‌ “अशरीरं वा न सन्तं न प्रियाप्रिये स्प्रशत” इति 
श्रतेः । नाप्यन्यगतसुखादिसाधनं ब्रह्म। अन्येषां दृष्टाहष्टसुखढुःखप्राप्तिपरि- 
हार्‍योलोकिकवेदिकसाधनेभ्य एव सिद्धेः । तस्मान्न सुखादिसाधनं ब्रह्म । 
नापि ठुःखाभावरूपं सावात्मस्वभावताविरोधात्‌। नापि सुखात्मकं तथात्वे 
प्रमाणाभावादित्यत आह्‌--आनन्दसिति। आनन्दं सुखरूपम्‌ । न च ब्रह्मण 
आनन्दात्मव्वे प्रमाणाभावः “विज्ञानमानन्दं ब्रह्म”, “आनन्दो ब्रह्मेति व्यजा- 
नात्‌” “आनन्दरूपमस्रतं यद्विभाति”, “को ह्यवान्यात्कः प्राण्याद्यदेष आकाश 
आनन्दो न स्यात्‌” इत्यादिश्रतेः प्रमाणत्वात्‌। न चानन्दत्रह्मणोर्धमेधमिता 
शङ्काप्यवकाशं लभते श्रृतिस्वारस्यभङ्गप्रसङ्गात्‌। न च ब्रह्मण इश्वरस्य 


ये श्रुतियाँ अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में उसे सव प्रकाशों का प्रकाश बताती हुई उसके प्रकाश 
से सारे विश्‍व का प्रकाशित होना बताती हैं । 

आत्मा आनन्दरूप है, आनन्द का अर्थ है आ-आसमन्तात्‌-चतुरस्रम्‌ नन्दति- 
समृ दुध्यति-जो सव प्रकार से समृद्ध हो, जिसमें कोई कमी न हो जो सर्वथा पूर्ण हो, 
वह आनन्द है । आनन्द को सुख कहा गया है, सुख का अर्थ है “सुषु खं यस्मात्‌ ततु 
सुखमु ।' ख का अर्थ है आकाश, यह अन्य सभी भुतों का उपलक्षण है, अतः सुख का 
अर्थ होता हैं वह तत्त्व जिससे आकाश आदि सभी भूत भौतिक पदार्थ सुछु सुन्दर- 
आनन्दानुभावक हो जाते हैं, वह तत्त्व है आत्मा, जैसा कि 'तस्यैवानन्दस्य अन्यानि 
भूतानि मात्रामुपजीवन्ति’ यह श्रुति अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में उद्‌ घोषित करती हे । 
सुख शब्द इस अर्थ के साम्य से ही सृष्टशोभनानि-प्र सन्नानि खानि-श्रोत्रप्रभृतीनि 
इन्द्रियाणि यस्मात्‌, इस व्युत्पत्ति के आधार पर वैषयिक सुख का भो बोधक है जिसकी 
अनुभूति होने पर मनुष्य की इन्द्रियाँ प्रसन्न-स्फूतिसम्पन्न हो उठती हैं । 

आशय यह है कि आत्मा ही वास्तव में आनन्द है, सुख है, क्योंकि आनन्द 
और आत्मा में मनुष्य का निरुपधि अन्याद्वारक सीधा प्रेम होता है, अतः इस स्वतन्त्र 
प्रेम का विषय होने से दोनों में ऐक्य है । दूसरी वात यह है कि मनुष्य को सुषुप्ति के 
बाद जागने पर नई शक्ति और स्फूर्ति का अनुभव होता है, यह स्फूति केवल विश्राम 
मिल जाने मात्र से नहीं हो सकती, जैसे विभिन्न कार्यों में रगा मनुष्य जब कुछ देर 
विश्राम कर लेता है तब उसकी थकान तो अवश्य दूर हो जाती है, पर उतने से हो 
उसमें नई शक्ति या स्फूति नहीं आती, यह आती तब है जब उसे विश्राम के साथ कुछ 
शक्ति वर्धक रुचिकर आहार मिल जाता है, उसी प्रकार यह मानना ही बुद्धिसंगत हो 
सकता है कि सुषुप्ति के समय मनुष्य को विश्राम के साथ आनन्द की भी अनुभूति होती 


है, जिससे सुषुप्ति के बाद उसमें नवीनता आ जाती हे और जब ऐसी बात है तब यही 


भानना होगा कि उस समय उसे आत्मानन्द की ही अनुभुति होती है क्यों कि उस समय 
मनुष्य की सभी इन्द्रियाँ और मत विषयों से बहिमुंख होते हैं, जगत के विपरय सुषुप्त के 
लिये असत्कल्प होते हैं, अतः उस समय विषयानन्द की कोई सम्भावना ही नहीं हो 


६ वेदान्तसार 


सुखित्व॑ परेरपीष्यतेऽत आनन्दो विद्यतेऽस्मिन्नित्यानन्दं ब्रह्मेति परेषां श्र ति- 
व्याख्यानसुपहासास्पदमेव । न च ब्रह्मण्यानन्दशब्दो 


दु;ःखाभावपर; 
आनन्दा ब्रह्मोत व्यजानात्‌” इति भावरूपत्रह्मसामानाधिकरण्यनिरदश- 
LoS 
वराधात्‌ । न च 


च पप्रयास्पावस्वश्रतिविरोधस्तस्याः श्रतेर्वेषयिकप्रीतिनिपेश्र- 
परत्वादिति भावः । यद्यप्थात्मपदसेवेह शेषिपदं तथापि श्रत्यपरोधात्पदार्थ- 
शाघनाथतया च ब्रह्मपदमध्याद्टत्य विशेष्यं बोद्धव्यम | एवं सत्यखण्डं सञ्चि- 
दानन्द ब्रह्मात्मानमाश्रय इति ब्रह्मात्मपदयोः सामानाधिकरण्येन तत्त्वम्पदार्थ- 
या रक्यवाक्याथाऽब्रह्ात्वपारोक्ष्यनिवृत्त्या परिपूर्णतया निरूपितः स्याञ्ना- 
न्यथा । एतेषां च पदानां ब्रह्मपदेन प्रत्येकं प्रथममन्वितानां पश्चात्सामाना- 
घिकरण्येन परस्परमपि सम्वन्धसिद्धिः । “अरुणया पिङ्गाक्ष्या गवैकहायन्या 
सोमं क्रीणाति” इत्यत्र क्रयबाचिपदान्वितानामरुणादिपदानामिन पंरस्परा- 


सकती । सुप्तोत्यित मनुष्य को “मैं बड़े सुख से सोया? इस प्रकार होने वाला सुख-स्मरण 
भी सुषुसि के समय मनुष्य को आनन्दानुभव होने में प्रमाण है, क्यों कि यदि उसे 
सुषुप्ति में सुख का अनुभव न होगा तो जागने पर उसे उस समय के सुख का स्मरण 
कैसे हो सकेगा, क्यो कि स्मरण बिना पूर्वानुभव के नहीं होता । 

इस विषय को अवगत करने के लिये इस वस्तुस्थिति पर भी ध्यान देना 
आवश्यक हूँ कि संसार की कोई भी वस्तु तभी प्रीतिकर होती है जब उसमें मनुष्य की 
आत्मा का सम्पर्क होता है, जैसे अत्यन्त सुन्दर भी कोई वालक या बालिका, परम 
रमणीय भी भवन, उद्यान, वाहन, सुन्दर से सुन्दर, मुल्यवानु से भी मूल्यवान्‌ कोई मणि, 
रत्न आदि मनुष्य को सुखप्रद तभी होता है जब उनमें उसकी ममता होती है, बालक 
मेरा होता है, बालिका मेरी होती हें, भवन, उद्यान, वाहन, मणि, रत्न आदि मेरे होते 
हैं, तब उनसे हमें सुख मिलता है और यदि ये उत्तमोत्तम वस्तुयें मेरी न होकर पराये 
की होती हैं, उनमें मेरा ममत्व मेरे आत्मानन्द का सम्पर्क नहीं होता तो वे कितनो 
भी सुन्दर, स्थिर और उपयोगी क्यों न हों, उनसे हमें सुख नहीं मिलता, अतः स्पष्ट 
है कि संसार के विषय मनुष्य के अत्मानन्द से सम्पृक्त होने पर ही आनन्दात्मक होते 
हैं, अन्यथा नहीं । 

इन सबसे अतिरिक्त आत्मा की आनन्दरूपता में सबसे प्रबल प्रमाण हैं अनेकों 
श्रुतिवचन जैसे 'विज्ञानमानन्दं ब्रह्म’ (३० ३।९।२८ ) 'आनन्दो ब्रह्मेति व्यजानात्‌ः 
( तै० ३।६।१ ) 'आवन्दरूपममृतं यदु विभाति’ ( मु० २।२।७ ) इत्यादि । 

सच्चिदानन्द' शब्द के विषय में यह प्रश्‍न हो सकता है कि यह एक समस्त 
शब्द है अथवा सत्‌, चित्‌, आनन्द यह तीनों असमस्त शब्द हैं । समस्त मानने पर उसमें 
तान पदों का कमंघारय मानना होगा, ओर उसमें आनन्द पद को विशेष्यवोघक और | 
सतू, चित्‌ पदों को विशेषणबोधक मान कर उन दोनों पदों का आनन्द पद के साथ 
कमंघारय समास स्वीकार करना होगा, अथवा सत्‌ पद को केवल विद्येषणपरक और 


| 
{ 
| 
|| 
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संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ७, 


न्वयः । न चेकार्थत्वे सत्यादिपदानां पयीयतापत्तिरयोगपद्यं चेति वा 

प्रबृत्तिनिमित्तभेदाट्टयावत्यभेदाच्चोक्तदोषानवतारात्‌ । एवमन्योऽपि वाक्यः 
विचारोपयोगी न्याय ऊहनीयो विस्तरभयान्नेह लिख्यते। एवं विधिमुखेन 
परिच्छि न्नानृतजडदुःखरूपानात्मतद्धसविळक्षणं ब्रह्मेति निरूप्येदानी “नेति 
नेति”, “अस्थूल”, “थतो वाचो निवतन्ते अप्राप्य मनसा सह” इत्यादि- 
श्रतिमाश्रित्य निषेधमुखेन सकळनिषेधावधिभूतं सत्वस्य सत्यं ब्रह्मेति दशेयति-- 
अवाङ्मनसगोचरमिति। वाक च मनश्च वाङमनसे तयोर्गोंचरों वाङमनसगोचरो 
न वाङमनसगाचरोऽवाङमनसगो च रस्तादति विग्रह! ।“नेव वाचा न मनसा प्राप्त 


आनन्द शब्द को केवल विशेष्यपरक तथा चित्‌ पद को विशेष्य, विशेषण उभयपरक 
मान कर सतु पद का चितु पद के साथ और चित्‌ पद का आनन्द पद के साथ एक 
कमँघारय समास मानता होगा । पहले पक्ष में सत्‌ चित्‌ दोनों पदों के अर्थो का आनन्द 
पदार्थं के साथ अभेद सम्वन्ध से अन्वय करने पर समस्त शब्द का अर्थ होगा सतु और 
चित्‌ से अभिन्न आनन्द तथा दूसरे पक्ष में अर्थ होगा सत्‌ से अभिन्न चितु और चित्‌ से 
अभिन्न आनन्द । पहछे पक्ष में युक्त शब्द से होने बाले बोध में आनन्द पदार्थं में सत्प- 
दार्थनिष्ठ प्रका रता एवं चितूपदार्थनिष्ठ प्रकारता, इत दोनों से निरूपित एक विशेष्यता 
होगी, तथा दूसरे पक्ष में उक्त शब्द से होने वाले बोघ में चितृपदार्थ में सत्पदार्थनिष्ठः 
प्रकारतानिरूपित विशेष्यता और आनन्दपदार्थनिष्ठविशेष्यतानिङूपित प्रकारता, ये दो 
विषयतायें होंगी, इन दोनों पक्षों में पहले पक्ष में स्पष्ट लाघव है क्योंकि उस पक्ष में 
उक्त शब्द से होने वाले बोध में तीन विषयतायें हैँ, जैसे सत्पदार्थं और चित्पदाथे में 
एक-एक प्रकारता तथा आनन्दपदार्थ में उन दोनों प्रकारतावों से निरूपित एक विदो- 
ष्यता, किन्तु दूसरे पक्ष में उक्त शब्दजन्य बोघ में चार विषयतायें है, जैसे सत्पदार्थनिष्ठ 
प्रकारता एवं उससे निरूपित आनन्दपदार्थतिष्ठ विशेष्यता, तथा चित्पदार्थेनिष्ठ प्रकारता 
एवं उससे निरूपित आतन्दपदार्थनिष्ठ विशेष्यत्ता । 
उक्त तीर्नो पदों को असमस्त मानने पर तीनों पदो के अथो का आत्मपदार्थं में 

अभेद सम्बन्ध से अन्वय होने से 'सचिदानन्दम्‌ आत्मानम्‌’ इस भाग का अर्थ होगा सत्‌, 
चित्‌ और आनन्द से अभिन्न आत्मा, अतः इस भाग से जन्य बोध में सत्पदार्थ, चित्प- 
दार्थ और आतनन्दपदार्थ में रहने वाली बिभिन्न तीत प्रक्रारतायें तथा आत्म पदार्थ में 
उन तीनों से निरूपित एक विशेष्यता, इस प्रकार इस बोध में चार विषग्नतायें होंगी: 
कन्तु समास मानने पर पहले पक्ष में उक्तमागजन्य बोध में पाँच विषयतायें होंगी, जैसे 
पूर्वोक्त तीन विषयतायें, आतन्दपदार्थेनिष्ठ प्रकारता और उससे निरूपित आत्मनिष्ठ: 
विशेष्यता, ये दो विषयतायें और दूसरे पक्ष में उक्त भाग जन्यबोध में छ: विषयतायें 
होंगी, जैसे पूर्वोक्त चार विषयतायें तथा आनन्दपदार्थनिष्ठ प्रकारता और उससे निरूपित 


आस्मपदार्थेतिष्ठ विशेष्यता ये दो विषयतायें । अतः उक्त तीनों पदों में समास की अपेक्षा | 
असमास में स्पष्ट लाघव है । 


८ वेदान्तसार 


पन्ना न का कामी 


शक्या न चक्षुपा?, “अस्तोत्येवोयलव्धव्य” इति च काठकश्रतेः । एवं विधि- ` 


निषेधाभ्यां ब्रह्मण:स्वरूपलक्षणमसिधाय लक्षितं स्वरूपं तटस्थलक्षणेन सम्भावयति 
-अखलाधारसाति। अखिलस्याकाशादिप्रपत्नस्याधार आश्रयस्तदिति विग्रह; । 
आश्रयशव्द:सष्टिप्रठययो रप्युपलक्षणाथ:।तथाच श्रृति;-“यतो वा इमानि भूतानि 


अब प्रश्‍न यह होता हे कि उक्त सभी पक्षों में एक समान दोष है और वह यह 
कि सत्‌, चितु आनन्द और आत्म शब्द क्रम से सत्त्व, चित्त्व, आनन्दत्व और आत्मत्व- 
विशिष्ट के वाचक हैं अत: इन पदार्थों का परस्पर सें अभेदान्वय बोध न हो सकेगा 
क्योंकि विशेष्य, विशेषण से भिन्न विशिष्ट में कोई प्रमाण न होने से विशेष्य, विशेषण 
दोनों में रहनेवाला पदार्थ ही विशिष्ट में रह सकता है, अतः सत्त्व, चित्त्व, सानन्दत्व 
और आत्मत्व इन घमों में अभेद होने पर ही इनमें एक विशिष्ट में अन्य विशिष्ट का 
अभेद सम्बन्ध से अन्वय हो सक्रता है, किन्तु है इन रूपों में भेद । यदि यह कहा जाय 
कि सत्त्व का अर्थ है त्रिकालबाध्यत्वाभाव, चित्त्व का अर्थ है जडत्वाभाव, आनव्दत्व 
का अर्थ है ढु:खात्मकत्वाभाव और आत्मत्व का अर्थ है, माया और मायिक एतदन्यत- 
रत्वरूप अनात्मत्व का अभाव, अत: अभाव के अधिकरणात्मक होने से ये सभी धर्म एक 
आत्मा से अभिन्न होने के कारण 'तदभिन्नाभित्त तद से अभिन्न होता है” इस न्याय से 
परस्पर अभिन्न ही हैं अतः उक्त दोष सम्भव नहीं है, तो यह ठीक नहीं हो सक 
क्योकि उस स्थिति में सत्‌, चित्‌ आदि सभी पद पर्याय हो जायंगे क्योंकि जिन पदों 
का प्रवृत्ति-निमित्त एक होता है और आउपूर्वी -घटक वर्णों का पौर्वापर्य भिन्नं होता है 
वे पर्याय होते हैं जैसे घट, कुम्भ, कलस आदि पद, ओर पर्याय पदों के अर्थों में अभे- 
दान्वय होता नहीं, फलतः उक्त सभी पद परस्पर में अतत्वितार्थ हो जायंगे, इस प्रश्‍न 
के उत्तर में अद्गतवेदान्त पक्ष से यह कहा जा सकता है कि सत्त्व, चित्त्व आदि सभी 
धर्म आत्मा में कल्पित हैं और परस्पर में भिन्न हैं, तथा उनमें एक विशिष्ट का अपर- 
विशिष्ट मे अन्वय न सान कर एक से उपलक्षित का अपर से उपलक्षित में अत्वय 
मान्य है, उपलक्ष्य और उपलक्षण दोनों में रहनेवाला धमं ही उपलक्षितवृत्ति होता है 
ऐसा नियम नहीं हैं, अतः एकोपलक्षित का अपरोपलक्षित में अभेदबोध होने में कोई 
बाधा नहीं है । 

उक्त उत्तर के विषय में पुनः यह प्रश्न हो सकता है कि आत्मा में सत्त्व आदि 
धर्मों की कल्पना माया के सम्बन्ध से ही हो सकती हैं और माया का सम्बन्ध विशुद्ध 
आत्मा में हो नहीं सकता क्योंकि “असङ्गो ह्ययं पुरुष: इस श्रति के अनुसार विशुद्ध 
आत्मा असद् है, अतः अविशुद्ध आत्मा में ही माया का सम्बन्ध मानना होगा, और 
आत्मा की अविशुद्ध माया के सम्बन्ध से ही सम्भव है, अत: मायासम्बन्ध के लिये आत्मा 
को भविशुद्धि की और उसके लिये मायासम्डन्ध की अपेक्षा होने से अन्योन्याश्रय दोष 
होगा, और यदि मायासम्बन्ध की ही अविशुद्धि कहा जायगा तो, मायासम्बन्ध में 
मायासम्बन्ध को ही अपेक्षा होने से आत्माश्रय दोष होगा, इस प्रश्न के उत्तर में मी 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ९ 


जायन्ते येन जातानि जीवन्ति यप्रयन्त्यमिसंविशन्ति तद्विजिज्ञासस्व -तदू- 
ब्रह्मेति” इति । ततश्च जगढुत्पत्तिस्थितिलयकारणं ब्रह्मेत्युक्तं भवति । अत इद्‌ 
फलितम्‌ । सव्यज्ञानानन्तानन्दैकरसं ब्रह्म तत्पदलक्ष्यमिति । आत्मपदादेव 


यह कहा जा सकता है कि यह प्रश्‍न तब हो सकता है जब आत्मा के साथ माया का 
सम्बन्ध सादि हो किन्तु आत्मा और माया का सम्बन्ध अनादि है और अनादि के विषय 
में यह प्रश्न अस्वाभाविक हैं कि वह कब हुआ और कैसे हुआ । 

दूसरी वात यह है कि सत्त्व आदि कल्पित धर्मों के आधार पर दिये गये उत्तर 
से अतिरिक्त भी एक उत्तर दिया जा सकता है और वह यह कि उक्त पद्य में सतु, चितु 
आदि पदों का अर्थ है वाच्यतासम्वन्ध से सत्‌, चित्‌ आदि पदों से विशिष्ट । अतः इत 
पदों में भेद होने से उक्त पद्य में आये सत्‌, चित्‌ आदि पदों के प्रबुत्तिनिमित्त में भेद 
होते से पर्यायता की आपत्ति नहीं हो सकती और वाच्यता सम्बन्ध से एक 
पद से उपलक्षित में वाच्यता सम्बन्ध से अन्य पद से उपलक्षित के अभेदान्वयबोध 
में कोई बाधा भी नहीं हो सकती क्योंकि उपलक्षितवृत्तित् में उपलक्ष्य और 
उपलक्षणवृत्तित्व का नियम है, क्योंकि कुरु वर्तमान नहीं है किन्तु कुरुक्षेत्र आज मी 
वर्तमान है। इस उत्तर में भी उसी प्रकार का संकट है, जैसे शुद्ध आत्मा 
में सतु, चित्‌ आदि पदों का वाच्यता सम्बन्ध न होने से अशुद्ध-उपहित आत्मा 
में ही उक्त पदों को वाच्यता साननी होगी और आत्मा के उपहितत्व में मायासम्बन्ध 
की और मायासम्बन्ध में उपहितत्व की अपेक्षा होने से अन्योन्याश्रय की आपत्ति होगी, 
अतः इस उत्तर का सी समर्थन आत्मा और माया के सम्बन्ध को अनादि बता कर ही 
करना होगा । 
अवाइमनसगोचरम्‌-- 

वाक्‌ च मनश्च वाङ्मनसे, तयोः गोचरः वाङ्मनसगोचरः, न वाङःसनसगोचरः, 
अवाङमनसगोचर इस व्युत्पत्ति से इस शब्द का अर्थ है जो वाणी और सन का विषय 
न हो, जिसका वाणी सें वर्णन और मन से चिन्तन न हो सके। इस प्रकार इस शब्द से 
आत्मा को वाणी और मन की पहुँच से परे बताया गया है, जैसा कि आत्मा के विषय 
में श्रुतियों का स्पष्ट उद्घोष है, 'यतो वाचो निवतंन्ते अप्राप्य मनसा सह? (तै० २।४।१) 
“वैव वाचा न मनसा प्राप्तुं श्रयो न चक्षुषा' ( कठ० ६।१२ )। 

आत्मा को वाणी और मत का अगोचर कहने पर यह प्रन स्वभावतः उठता 
है कि यदि आत्मा वाणी से परे है तो उसके बोधतार्थ शास्त्रों और ग्रन्थों की रचना तथा 
आचार्योपदेश आदि व्यर्थे हैं क्योंकि ये सब वाणीरूप हैं और वाणी की वहाँ पहुँच नहीं 
है, इसी प्रकार उसके मनन, उपासन आदि के उपदेश मी व्यथे हैं क्योंकि ये सब मन 
से ही साध्य हैं और मन की वहाँ पहुँच नहीं है, “तं तु ओपनिषदं पुरुषं पूच्छाम: 
इत्यादि वचनों में उसे औपनिषद कहता भी संगत नहीं हो सकता, क्योंकि भोपनिषद 
का अर्थ होता है उपनिषद्‌ मात्र से वेद्य, कित्तु उपनिषद्‌ के वाणी रूप होते से आत्मा 


१० वेदान्तसार 


 त्वम्पदार्थशुद्धि । “आतेखेवोपा त ३ । “आम्मेत्येवोपासीतात्र ह्येते सर्व एकं भवन्ति” इतिद्रता- 
८ ८५ ~ ~ ~ $) 

वात्मशब्दस्य निविशेषप्रत्यक्चेतन्यमात्रनिष्ठताया निर्धारितत्वात्‌ । तथा च 

१७५ ~ >... CD NN ४२ ७ 

ब्रह्मात्मपदयो: सामाना पिकरण्यादेक्यवाक्यार्थसिद्धिरित्युक्त तदेव वाक्या 


उससे वेद्य नहीं हो सकता, और यदि उपनिषद्‌ का अर्थ अविद्या का सादन-उन्मुलन 
करने वाली विद्या हो तो भी उसे ओपनिषद्‌ कहना सम्भव नहीं हो सकता क्योंकि वह 
विद्या भी मत की विशेष वृत्ति ही हो सकती है, अतः वहाँ मन की पहुँच न हो सकते' 
से वह उस विद्या का भी विषय नहीं हो सकता । 
अद्वैतवेदान्त की ओर से इस प्रश्न के कई उत्तर दिये जा सक 
का अगोचर होने का तात्पय॑ है, अभिधावृत्तिद्वारा वाणी से वोध्य न होना, वेदान्त के 
अनुसार शब्दों की अभिधा विभिन्न उपाधियों से विशिष्ट आत्मा में होती है, जैसे घट, 
पट आदि शब्दो की अभिघा घट, पट आदि से उपहित चैतन्य में होती है, सत्‌, चित 
आदि शब्दों की अभिधा सत्त्व, चित्त्व आदि काल्पनिकधर्मो से उपहित चैतन्य में होती है, 
अतः शब्दों से सोपाधि आत्मा का ही बोध हो सकता है, शुद्ध आत्मा का नहीं। इस 
प्रकार वाणी से अभिधा द्वारा बोध्य न होने से आत्मा वाणी का अगोचर कहा जाता 
हैं इसी प्रकार मन का अगोचर होने का अर्थ है मलिन मन से वोध्य न होना, मन 
का माळिन्य है मन की वह पापात्मिका वृत्ति, जिससे वह आत्मोन्मुख न होकर संसार 
के विषयों की ओर ही उन्मुख होता है, उस पापात्मिका वृत्ति के रहते मन से शुद्ध 
आत्मा का बोध नहीं हो सकता, किन्तु मन जब काम्य, निषिद्ध कर्मों के त्याग और 
नित्य, नैमित्तिक कर्मो के अनुष्ठान से तिर्मल हो जाता है, तभी उससे शुद्ध आत्मा का 
दोघ हो सकता है। निर्मल मन से शुद्ध आत्मा का बोध होता है, इस तथ्य का उद्घोष 
स्वयं श्रुति ही करती है, जैसे 'हदयते त्वग्र्यया बुद्धघा' इस श्रौत बचन में बुद्धि" का अर्थ है 
सन और “अग्रद्या' का अथं है उत्क्रष्टा, मन की उत्कृष्टता का अर्थ है मलहीनता । 
एक अन्य उत्तर के अनुसार वाणी के अगोचर का अर्थ है शब्द से होने वाले 
परोक्ष ज्ञान का अविषय, वेदान्त के अनुसार वह सभी ज्ञान परोक्ष हैं जो माया वा 
माया के परिणामभूत किसी वस्तु को विषय करता है, क्योंकि “साक्षाद्‌ अपरोक्षाद्‌ ब्रह्म” 
इस श्रुति के अनुसार ब्रह्म आत्मा ही अपरोक्ष है, अतः केवल भात्मा को विषय करने 
वाला ज्ञान ही अपरोक्ष ज्ञान है । तत्पदाथं सर्वज्ञत्व, सर्वकर्तृत्व आदि धर्मों से 
विशिष्ट आत्मा-्रह्म और त्वम्पदार्थं अल्पज्ञत्व, अल्मक्ुँत्व आदि धर्मो से बिशिष्ट आत्मा- 
जीव, जब इन दोनों पदार्थों का शोधन होने से उक्त समी धर्मों से मुक्त आत्मा दोनों 
पदों के अर्थ रूप में उपस्थित होता है तव “तत्‌ त्वम्‌ असि’ इस महावाक्य से ऐसा बोध 
उत्पन्न होता है, जिसमें माया वा किसी भी मायाकल्पित का भान न होकर केवलः 
आत्मा का ही मान होता है, यह बोध ही अपरोक्ष ज्ञान हैं, इस ज्ञान का विषयभूत शुद्ध 
आत्मा शब्द से होने वाले परोक्षज्ञान का विषय नहीं होता, इसी अथं में उसे वाणी का 
अगोचर कहा जाता है। 


PY VT 


भ 
| 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ११: 


९७ A 
अथतोऽप्यद्वयानन्दानतीतद्वतभानतः । 
शुरूनाराष्य वेदान्तसारं वक्ष्ये यथामति ॥ २ ॥ 


भूतमात्मानमाश्रये । किमर्थम्‌। अभोष्टसिद्धये । अभीष्ठ शास्माथोप्रतिपत्त्य-- 
न्यथाप्रतिपत्तिविप्रतिपत्तिनिरासलक्षणं यथाजश्ाम्जसर्थसङग्रहसामधथ्यंलक्षण च । 
तस्य सिद्धिः सम्पत्तिस्तस्यै तदर्थमित्यर्थः ॥ १॥ र 

एवं शास्तरप्रतिपाद्यपरदेवतातत्त्वानुस्मरणलक्षणं मङ्गछ विधायेदानी “यस्य 
देवे परा भक्तिर्यथा देवे तथा गुरो” इत्यादिशास्नादवताभक्तिवदूगुरुभक्तेरपि 


विद्याङ्गत्वप्रतीतेः “देवमिवाचार्यमुपासीत” इत्यादिस्मृतेश्च गुवाराधनोक्ति- 


अखिलाघारम्‌-- 
इस शब्द से आत्मा को अखिल ज्ञेय का आघार कहा गया है, इससे आत्मा की 


आश्रयणीयता की पुष्टि होती है, क्योंकि जब वह अखिल का आधार है तो निश्चय हीः 
वह ग्रम्थकार के अभीष्ट का भी आधार हे, अतः इसका आश्रय लेने से अभीष्ट का सिद्धि 

सम्भव हो सकती है, यतः आधार में ही आश्रित की प्राप्ति न्याय प्राप्त है । इससे अति- 

रिक्त यह भी ज्ञांतव्य है कि इस शब्द से आत्मा के तटस्थ लक्षण का निर्देश किया 
गया है जो अत्यावश्यक हे क्योंकि सच्चिदानन्द शब्द से उसके स्वरूप लक्षण मात्र का 
निर्देश किया गया है और किसी वस्तु के पूर्ण बोध के लिए स्वरूप लक्षण और तटस्थ 
लक्षण दोनों की आवश्यकता होती हैं स्वरूप लक्षण का अर्थ होता है लक्ष्यस्वरूप-लक्ष्या- 
भिन्न लक्षण और तटस्थ लक्षण का अर्थ है लक्ष्य स्वरूप से बहिभूंत लक्षण ॥ १ ॥ र 


अनुवाद--- 
( मैं सदानन्द केवल नाम स ही नहीं, अपितु ) अह्वैतसाक्षात्कार के कारण 


अर्थ से भी अद्रय-आनन्दस्वरूप पूज्य गुरु की आराधना कर (अपनी ) बुद्धि के अनुसार 
वेदान्त ( शास्त्र ) का सार-तिष्कृष्ट अर्थ कहूगा । 


व्याख्या--- 
प्रस्तुत पद्य से बताया गया है कि ग्रन्थकार ने ग्रन्थ रचना आरम्भ करने के” 


पूर्व अपने गुरु की आराधना की है, यह आराधना निःसीम श्रद्धा और भक्ति: 
के साथ गुरु का स्मरण, वन्दन और स्तवतरूप है, क्योंकि ग्रन्यरचना के समय सवंत्र 
ग्रन्थकर्ता के गुरु का शरीरतः सन्निधान सम्भव नहीं होता, अतः उक्त आराधना हीः 
ग्रन्थरचना से पूर्व ग्रन्थकार के लिये सम्भव होती है । 

ग्रन्यरचना से पूर्व गुरु की आराधना ग्रन्थकार ने क्यों की ? इस प्रश्‍न के उत्तर 
में यह कहा जा सकता हैँ कि इष्टदेव की आराधना के समान गुरु की आराधना भीः 
विद्याप्राप्ति का अङ्क है, विद्या का अर्थ है ज्ञानो के प्रतिपाद्य अर्थं का यथार्थ बोघ, 
यह शास्त्रो के निष्ठापूर्वक निविध्न अध्ययन से प्राप्त होता है, अध्ययन में निष्ठा उसी 
मनुष्य की होती है जिसका मन निर्मल-निष्पाप होता है, मन की तिमँलता इष्टदेव कीः 
कूपा से ही होती है, जो इष्टदेव की आराधना से प्राप्त होती है, भतः शास्त्रो में इध्देंक 
की आराधना को विद्याप्राप्ति का अङ्ग कहा गया हैं। 


१२ वेदान्तसार 


र है पूः शिक्का कलन ता तात ७ स्व NAO, ~ ज ८५ Cc ~ ~ 
चेक स्वचिकोषितं प्रतिजानीते अर्थत इति इछोकेन । वेदान्तो वक्ष्यमाण- 


छक्षणस्तस्य सारो मथितार्थस्तं वक्ष्ये । तच्च यथामति स्वसत्यनुसारेण | 


वेदानुग्रह से मन के निष्पाप होने पर भी शास्त्र का अर्थबोध तव तक नहीं 
प्राप्त हो सकता जब तक शास्त्र का उपदेश देनेवाले शाज्तत्त्ववेत्ता सद्गुरु का अनुग्रह 
न प्राप्त हो, अतः गुरु का अनुग्रह प्राप्त करने के लिये गुरु की आराधना आवश्यक 
होती है, इसीलिये शास्त्रों में देवाराधना के समान गुरु-आराधना को भी विद्यात्राप्ति 


नका अङ्ग कहा गया है । जैसे-- 


यस्य देवे पराभक्तियंथा देवे तथा गुरौ। 
तस्येतै कथिता ह्यर्थाः प्रकाशन्ते महात्मनः ॥ 
( इवेता० ६२३ ) 
जिसकी देवता में उत्कृष्ट भक्ति होती है तथा देवता के समान ही गुरु में भी 
उत्कृष्ट भक्ति होती है उस महात्मा-निमंलमना मनुष्य को शास्त्र में कहे गये अर्थ 


-स्फुरित--स्पष्टरूप में परिज्ञात होते हैं। 


देवमिवाचायंमुपासीत' ( आपस्तम्बसूत्र, १।६।१३ ) 

देवता के समान आचार्यं की उपासना करनी चाहिये । 
ऽगुरूनाराध्य-- 

“गुरून्‌' शब्द गुरुशब्द से द्वितीया वहुवचन विभक्ति से निष्पन्न है, इस विभक्ति 
से बहुत्व संख्या का बोध अभिमत नहीं है, क्योंकि इस पद्य में 'अद्टयानन्द' नाम के एक 
“गुरु का ही निर्देश है, अतः “पूजायां बहुवचनम्‌' इस शब्दशास्त्रीय अनुशासन के अनुसार 
उसका अर्थ है पूज्यत्व, और उसका अन्वय होता है गुरु शब्द के अर्थ गुरु में, अतः 
-“गुरून्‌? शब्द का अर्थ है पुज्य गुरु । द्वितीया विभक्ति कर्मकारक विभक्ति है, अतः उसका 
-अर्थ है 'कर्मत्व”। उसमें गुरुशब्दार्थ का निष्टत्व सम्बन्ध से .तथा उसका निरूपकत्व 
“सम्बन्ध से आ' उपसमंयुक्त “राध्‌' धातु के अर्थ आराधना में अन्वय होता है । 

“आराध्य' शब्द आ-_राधू” धातु से 'वत्त्रा' के स्थान सें. “ल्यप्‌? होने से 
-निष्पन्न हुआ है, धातु का अर्थं कहा जा चुका है, 'ल्यप्‌' का अर्थ हे समान कतृंकत्व 
और अव्यवहितोत्तरत्व, इन दोनों में धात्वर्थं का और धात्वर्थ से अन्वित इन दोनों अर्था 
-का अन्वय वक्ष्ये” शब्द के अन्तगंत “वच्‌” धातु के अर्थ 'कथन' के साथ होता है, अतः 
-'गुूनाराध्य वक्ष्येश का अर्थ हो जाता है गुरुकमंक आराधना का समानकतृंक और 
अव्यवहितोत्तर कथन, इससे सूचित होता है कि गुरु का आराधना करनेवाला और 
>वेदान्तसार का कथन करनेवाला व्यक्ति एक हे और वेदान्तसार का कथन गुरु की 
-आराधना के ठीक बाद में हुआ है। 

गुरु गुरु का अर्थ है सिद्धिदाता, पापादाहक विष्णु, जैसा कि ब्रह्मवैवतंपुराण 
-काशीरहस्य परिशिष्ट के प्रथम अध्याय मे गुरु तत्त्व का निरूपण करते हुए कहा 
व्वया हैत 


| जसे-- 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १३: 


अनन्तशाखाप्रविततस्यातिगम्भी रा्थस्य वेदान्तस्यावोग्बुद्धिमिरपरिच्छेदात्‌ । 
तदुक्तमभियुक्तः 
“गुरुचरणसरोजसन्निधानादपि वयमस्य गुणेकलेशभाजः । 
अपि महति जलार्णवे निमग्नाःसलिल्मुपाददते मितं हि मीनाः” इति ॥: 
गकारः सिद्धिदः प्रोक्तो रेफः पापस्य दाहक: । 
उकारो विष्णुरव्यक्तस्त्रियात्मा गुरुः परः ॥ ६२ ॥ 
गणेशो वारिनना युक्तो विष्णुना च समन्वित: । 
वर्णद्वयात्मको मन्त्रश्नतुवं्गफलोदयः ।। ६३ ।। 
गुरुः पिता गुरुर्माता गुरुरेव परः शिवः। 
शिवे रुष्टे गुरुत्राता गुरी रुष्टे न कश्चन ॥ ६४॥ 
गुरुत्रंह्या  गुरुविष्णु: गुर्देवो महेश्वरः । 
गुरुरेव परं तत्त्वं तस्माद्‌ गुरुमुपाश्रयेतु ॥ ६५ ॥ 


बेदान्तसारं वक्ष्ये 
“्वेद' का अर्थ है वह व्यवस्थित शब्द राशि, जिससे मनुष्य की असिष्टनिवृत्ति 
और इष्टप्राप्ति का वह उपाय बताया जाता है जिसका ज्ञान प्रत्यक्ष, अनुमान आदिः 
अन्य प्रकारों से नहीं होता । 
प्रत्यक्षेणानुमित्या वा वस्तूपायो न बुष्यते। 
एनं विदन्ति वेदेन तस्माद्‌ वेदस्य वेदता ॥ 
वेद की वेदता यही है कि लोग उससे ऐसे उपाय का ज्ञान प्राप्त करते हैं जोः 
प्रत्यक्ष अथवा अनुमान से अवगत नहीं होता । 
इस वेदात्मक शब्दराशि के सम्बन्ध में विभिन्न दशंनों के विभिन्न मत हैं ।» 


न्याय और वैशेषिक दर्शत का मत है कि वेद भगवानु की वाणी हैं, भगवानु 

यद्यपि अशरीर होने से बोल नहीं सकते और बोले बिना किसी वाणी को अस्तित्व? 

लाम नहीं हो सकता तथापि सृष्टि की रचना कर लेने के बाद मनुष्यों को उनके इष्ट 

साधन और अनिष्ट परिहार का उपाय बताने के लिये भगवान्‌ उपदेष्टा और उपदेश 

ग्रहीता शरीरों की रचना कर और उनमें स्वयं प्रविष्ट हो कर उपदेष्टा शरीर से उच्चा-- 

रण द्वारा वेद को जन्म देते हैं और उपदेशग्रहीता शरीर से वेदां का अनुष्ठान कर | 

मनुष्य को वेद और वेदार्थ की शिक्षा प्रदान करते हैं, जैसा कि महामनीषी उदयनाचार्यँ 

से कहा है-- 
स्वत्वं यस्य तिजं जगत्सु जनितेष्वादो ततः पारनं, 

व्युत्पत्तेः करणं हिताहितविधिव्यासेधसस्भावनम्‌ ॥ 

भुतोक्तिः सहजा कृपा निरुपधियंत्तरतदर्थात्मकः। 

तस्मै पूर्वगुरूत्तमाय जगतामीशाय पित्रे नमः ॥ आत्मतत्त्वविवेक ॥- 


३४ वेदान्तसार 


एतच्च गर्वपरिहारोक्तिवचनं न पुनवोदि सयनिसित्तं यथाशास्रमर्थसङग्र- 
हादित्यर्थः । किं कृत्वा । शुरूनाराध्य। भक्तिश्रद्धातिशयस्तुतिनमस्कारादिना 
'देवसिव पूजयित्वा । गुरूनित्येकस्मिन्वहुवचनं पूजार्थम्‌ । किंनामानो गुरव 
इत्यपेक्षायां स्वस्य साम्प्रदायिकत्वज्ञापनार्थं तान्नासतो निर्दिशति--अद्वया- 
-नन्दानिति । नाम्नो डित्थादिवत्संज्ञासात्रत्वं व्यावतयति--अर्थत इति 


जगत्‌ का सर्व प्रथम उत्पादन करने से जो उसका सहज स्वामी है 
-उसके पालन की व्यवस्था की है, जगत्‌ की रचना हो 
पदेश्य शरीर धारण कर तदानीन्तन मनुष्य को तत्तद्‌ 
का ज्ञान प्रदान किया है और उसे उसके कर्तव्य-अक्रतंव्य की शिक्षा दी है, जिसकी 
दर्पा वाणी नितान्त सत्य है जिसकी मनुष्यजाति पर सहज कूपा है, और जो 
दवृसार निःस्वार्थ भाव से उसके हित सम्पादन में निरन्तर प्रयत्नशील है, जो सभी 
-गुरुजनों में सर्वश्रेष्ठ है और जो सम्पूर्ण जगत्‌ का अधीरवर है वह हस सव का वन्दनीय है । 
` महपि कणाद ने वेद को ईश्वर के वचन रूप में प्रमाण माना है-- तहंचनादा- 
म्नायस्य प्रामाण्यम्‌? आस्ताय-वेद ईश्वर का वचन होने से प्रमाण है 
महामुनि गौतम ने आप्त-परमात्मा के प्रामाण्य से वेद का प्रामाण्य बताते हुये 
| उसे भगवान्‌ का वचन होने में अपना अभिप्राय प्रकट किया है-- 
'मन्त्रायुर्वेदवच्च तप्रामाण्यमापप्रामाण्यात्‌' 
| जिस प्रकार सर्प आदि के विष का शमन करने वाला मन्त्र, विभिन्न रोगों के 
| शासक उपचार बताने वाला आयुर्वेद अपने भात वक्ता के प्रमाण होने से प्रामाणिक है 
उसी प्रकार पारलौकिक फलों के साधन का प्रतिपादन करने वाला वेद भी अपने 
आप्तवक्ता के प्रमाण होने से निस्सन्देह प्रामाणिक हे । आशव यह है कि ऐहिक फल के 
साधन बताने वाले मन्त्रशास्त्र और आयुर्वेद शास्त्र मूलतः जिस आप्त पुरुष ईश्वर से 
“रचित हैं उसी आप्त पुरुष से पारलौकिक फळ के साधन बताने वाले बेद भी रचित हैं, 
अतः मन्त्र और आयुर्वेद से ऐहिक फल की प्राप्ति होते से जब उनकी प्रामाणिकता 
| सिद्ध है तव उसी प्रकार अन्य वेद को भी प्रामाणिक मानना न्यायप्राप्त है क्यों कि यह 
| _सम्मव नहीं है कि किसी आध पुरुष की एक बात सत्य हो ओर दूसरी बात असत्य हो । 
| सांख्य दर्शन के अनुसार कपिलमुनि एक सहज सिद्ध पुरुष हैं, वे आदि विद्वान्‌ 
--सृष्टि के प्रथम विद्वान्‌ हैं, उन्हो ने ही वेदों का निर्माण किया है । उनके यथार्थ सवंज्ञ 
-होने से उनसे रचित वेद तिविवाद रूप से प्रमाण हे । 
पातञ्जल योग दर्शन में ईश्वर को वेद का निर्माता कहा गया 
निर्देश उदथनाचार्यं ने न्याय कुसुमाञ्जलि के भारम्भ में इस प्रकार किया है । 
निर्माणकायमधिष्ठाय सम्प्रदायप्रयोतक्रोऽनुग्राहञ्चेति पात्षला 
ईश्वर सृष्टि की रचना हो जाने पर वेद निर्माण के उपयुक्त शरीर को धारण 
क्र वेदों को प्रकट करता है और इस प्रकार सम्पूणं मानव जाति पर अनुग्रह करता है । 


पर जिसने आदेष्टा और 


जिसका 


५ 


का 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १५? 


पूर्वमीमांसा दर्शन में वेद को अपौरुषेष माना गया है जिसका आशय यह है 
कि वेद किसी पुरुष का बनाया हुआ नहीं है यहाँ तक कि वह ईश्वर का भी बनाया 
हुआ नहीं है, किन्तु जिस रूप में वह उपलब्ध होता है उसी खूप में वह अनादि नित्य 
है, वह न कभी किसी से प्रादुभूत हुआ हे और न कमी उसका नाश होगा, संसार 
अविच्छिन्न प्रवाह के रूप में अनादि अनन्त है, उसमें अनादि गुरुशिष्यपरस्परा से 
वेदों का अध्ययन-अध्यापन प्रचलित है, अध्ययन-अध्यापन में शिथिलता आने पर उसके 
अंश की उपलब्धि अवरुद्ध हो जाती है किन्तु अनुपलब्ध वेदभाग भी स्वरूपत: बना 
रहता है, जो वेदभाग अनुपलब्ध हो जाता है वह भी कालान्तर में योग, तप आदि के 
अनुष्ठान से विशे शक्ति अजित करने वाले विशिष्ट पुरुषों को उपलब्ध हो सकता है । 
उत्तरमीमांसा-वेदान्त दर्शन में भी वेद को अपोस्पेथ माना गया है किन्तु 
मीमांसादर्दान को सम्मत अपौरुपेयता से वेदान्तसम्मत अपौरुषेयता में भेद है, वेदान्त 
दर्शन का मत संसार का प्रवाह अनादि अवश्य है पर लविच्छिन्न नहीं है, किन्तु 
यथासमय पूर्वं संसार का उच्छेद होकर काळान्तर में नये संसार का उदय होता है, 
पुर्व संसार के उच्छेद के साथ उस समय के वेद का मी उच्छेद हो जाता हे और जब 
नया संसार बनता है तव ईश्वर पूर्वं संसार में स्थित वेद का स्मरण कर ठीक उसी 
ण करता हैं, इस प्रकार उत्पत्ति की दृष्टि से वेद पौरुषेय 

है, किन्तु तये वेद में पूवं वेद की अपेक्षा किचितु मी वैलक्षण्य कर्ते में ईश्वर को 
स्वातन्त्र्य नहीं प्राप्त इस दृष्टि से वेद अपौरुषेय है, वेदान्ती विद्वानों का आशय यह 


ट 
र 
०. 
T 


के समान नये बेद का £ 


है कि पौरुपेय उसी को कहा जाता है जिसे कर्तुम्‌ भक्त अन्यथाकतुँ पुरुष स्वतन्त्र 


होता है, वेद की रचना में ईश्वर को यह स्वतन्त्रता नहीं है कि वह चाहे तो वेद कीं 


रचना करे और न चाहे तो न करे अथवा जैसा चाहे वैसी रचना करे अपितु वह नवीन 
सृष्टि के आरम्भ में पूर्व सृष्टि के वेद के समान ही वेद रचना करने को नियतितन्त्र है। 
वेद 

वेद के अन्य भी अनेक नाम हैं जैसे श्रुति? अनुभ्ववर त्रयी छन्द आम्तायँ^ 


तथा समाच्यार्य निगम आगम आदि । 


१. श्रुतिस्तु वेदो विज्ञेयः ( सनु २।१० ) 

२. अनृश्षवो वेदः ( वाच० मि०, सां-का० २ ) 

३, अग्नेः ऋचः, वायोः यजूषि, सामानि आदित्यात्‌, स एतां त्रयीं विद्यामभ्यतपत्‌ 
( छान्दो १।१७, १।१० ) 


"४, देवा चै मृत्योतरिम्यतः त्रयीं विद्या प्राविशत्‌ ते छन्दो भिराच्छादयन्‌, यदेभिराच्छादयत्‌, 


तच्छन्दसां छन्दस्त्वम्‌ ( छान्दो० ३।४।२ ) 


«५.  आम्नायसमाम्नायौ वेद एवं रूढो ( नागेश, खघु० श० शै० व्याख्या इति माहे. 


इवराणि सूत्राणि ) 
'६. भागवत श्रीधरी व्याख्या १।१।३ 
२७. आगमप्रवणश्राहँ तापवाद्यः स्खलन्तपि ( इलो० वा०, कु-म० ) 


१६ वेदान्तसार 


अपिशब्दः शब्दार्थयो: समुच्चयाथे: । न केवलं शब्दतः किन्त्वर्थतोऽपीति। 

तत्र हेतुः-अतीतट्टैतथानत इति । अतीतं ढ्रैत॑ यस्मात्तदतीतद्वैतं प्रत्यगात्मतत्त्व॑ 
७, ल्या CH ८९ ८८ 

तस्य भानं साक्षात्कारस्तस्मादतीतद्वेतभानतः । “अतीतदवेतभावत? इति पाठे 


तत््वज्ञानविध्वस्तनिखिळमेदन्रह्मस्वादित्यर्थः || २॥ 


इन नामों से जिस शब्दराशि को अभिहित किया जाता है उसके दो रूप हैं 
*मत्त्रत्राह्मणयोरवेंदनामधेयम्‌ ( आप० परि० ) 
जिस वेदभाग का कर्मकाल में विनियोग होता हैं उसे मन्त्र और जिस वेदभाग 
में कर्मों का विधान और उनका स्तवन होता है उसे ब्राह्मण कहा जाता है, जैसा किः 
षङ्गुरु शिष्य की सर्वानुक्रमणीवृत्ति भुमिका में कहा गया है-- 
सन्त्रब्राह्मणयो राहुर्वेदशब्दं महर्षयः । 
विनियोक्तव्यरूपो यः स मन्त्र इति चक्षते। 
विधिस्तुतिपरं शेषं ब्राह्मणं कथयन्ति हिं ॥ 
वेद विभाग-- 
भारद्वाज के अनुसार 'अनन्ता वै वेदाः' वेद अनन्त और विभक्त हैं। महि 
व्यास ने उनमें से कुछ को ग्रहण कर स्वरूप और उपयोगिता की हृष्टि से चार भागों में 
विभक्त किया ऋक्‌, यजुस्‌, साम और अथवं, पद्यात्मक वेद को ऋक्‌, गद्यात्मक वेद 
को यजुष्‌, गीत्यात्मक वेद को साम तथा शान्ति, पुष्टि आदि कर्मों के प्रतिपादक वेद कोः 
&थर्व॑ कहा जाता है । अथर्व में पुर्व तीनों वेदों के ही मन्त्रों का सोद्देश्य संकलन होने से 
उसकी पृथक्‌ गणना कर बहुत्र वेदत्रयी का ही उल्लेख प्राप्त होता है । 
वेदान्त 
वेदों का अन्त चरम भाग 'वेदान्त शब्द से अभिहित होता है, उसे वेदों का. 
शिरोभाग मी कहा जाता है, उसका दूसरा प्रसिद्ध नाम है “उपनिषद्‌', परवर्तोकरण 
में ब्रह्मसूत्र, उपनिषद्‌; भगवद्गीता और उसका भाष्य, यह सब वेदान्त शब्द से व्यवहृत 
होने लगे । प्रस्तुत ग्रन्थकार की दृष्टि में तो वेदान्त की परिधि में वे सभी ग्रन्थ भी 
आ गये, जो उनके समय तक उपर्युक्त ग्रन्थों के आधार पर रचित होकर प्रामाणिकः 
रूप में प्रसिद्धि पा चुके थे । 
वेदान्तसार 
वेदान्तसार का अथं है वेदान्त शब्द से प्रसिद्ध सभी ग्रन्थों का श्रवण-मनन द्वारा 
मन्थन करने पर उन सबों के समन्वय से प्रास होने वाला निष्कृष्ट अर्थ, वह है 
मुख्य रूप से सत्‌, चित्‌, आनन्द स्वरूप अद्वय ब्रह्म ओर गोण रूप से उसकी अवगर्ति 
के अङ्ग भूत ईश्वर, जीव, माया, अविद्या, अज्ञान, अध्यारोप, अपवाद, एवं अन्तःकरण 
अ ह आकाश आदि वाह्य जगत्प्रपंच, बन्ध, मोक्ष तथा उसके साधन । 
ग्रन्थकार ने उक्त शब्द से वेदान्त शास्र के सारभूत अर्थ को अपनी बुद्धि के 
अनुसार कहने की प्रतिज्ञा की है । इस प्रतिज्ञा से यह सूचित किया गया है कि वेदों के? 


Pv. 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १७ 


सहस्नों शाखावों के विस्तृत होने के कारण वेदान्त का मी महात्‌ विस्तार है अतः 
उसके गम्भीरतम अर्थ रहस्य का अवगम दुष्प्राप्प होने से उसका अविकल प्रतिपादन 
दुष्कर है, अतः ग्रन्यकार को उसका जितना ज्ञान हो पाया है। उसी के अनुसार वे 
प्रस्तुत ग्रन्थ की रचना कर रहे हैं, इसलिए उसके द्वारा वेदान्त सिद्धान्त के वर्णन में 
यदि कोई भूल अथवा कमी प्रतीत हो तो उसे सिद्धान्तगत न समझ कर ग्रन्यकारगत 
समझना चाहिये क्योंकि उन्होंने अपनी बुद्धि की सीमित क्षमता के अनुसार ही वेदान्त 
को समझा है और तदनुसार ही उसका वर्णन किया है और यही स्वाभाविक भी है, 
जैसा कि संक्षेप शारीरक ( १।९ ) में अंकित है-- 
गुरुचरणसरोजसन्निवानादपि वथमस्य गुणैकलेशभाजः । 
अपि महति जलाणंवे निमग्नाः सलिलमुपाददते मितं हि मीना: ॥ 

विनीत गुरुभक्तों का कहना है कि, जैसे जल के महात्‌ समुद्र में मी गोते लगाते” 
वाली जल की मछलियाँ अपने शरीर के अनुरूप उसका अत्यन्त सीमित ही जल ग्रहण 
कर पाती हैं, ठीक उसी प्रकार--वे सर्वज्ञ-कल्प गुरुदेव के चरणकमलों के सन्निधान में 
रहकर उनके सर्वार्थवोबक उपदेश को सुनकर भी अपनी वौद्धिक सीमा के कारण 
उनके अगाध ज्ञानगुण क॑ कित्रितू अंश को ही प्राप्त कर पाते हैं। 

अथवा, 'यथामति’ का अथे है यथाप्राप्त मति, और यथाप्राप्ति के साथ 
“गुरूनु आराध्य? का सम्बन्ध है, जिससे ग्रन्थकार कां यह निवेदन विदित होता है कि 
उन्होंने गुरु की आराधना का जैसा बोध प्राप्त किया है, उसी के अनुसार वे वेदान्तसार 
का वर्णन करेंगे, इस कथन से वे यह बताना चाहते है कि, उनका वेदान्तसार गुरु” 
प्रसाद से लभ्य होने के कारण साम्प्रदायिक परम्परा प्राप्त ओर यथार्थ है तथा उसके 
वर्णन में उन्हें अपनी स्वतन्त्र कल्पना से कुछ जोड़ना नहीं है । अतः वेदान्तसार के 
जिज्ञासु अध्येता को पूर्ण आस्था और प्रामाणिकता के साथ इस ग्रन्थ का अध्ययन 
करना चाहिये । र 
वक्ष्ये-- 

“वक्ष्ये वच्‌ घातु के लुट, लकार, उत्तम पुरुष, एक वचन, आत्मनेपद 
“इट? प्रत्यय का रूप है । इसमें घातु का अर्थे है--कथन, प्रतिपादन, मौर उसका अथे 
है, बोघजतक-शन्द का प्रयोग । लूट, के स्थान में आये उक्त प्रत्यय का अथे हैं 
भविष्यत्काल, कृति और एकत्व । इनमें कृति में भविष्यत्काल का तथा धात्वर्थ शब्द 
या शब्द प्रयोग का अन्वय होता है, और कृति का एवं एकत्व का अन्वय “वक्ष्ये' इस 
क्रिया पद से आक्षिप्त कतृंपद “महं? के अथं ग्रन्थकर्ता में होता है । अतः “वेदान्तसारं 
वक्ष्ये' का अर्थ होता है-एकः ( अहं सदानन्दः ) वेदान्तसारकमंककथन-वेदान्तसार- 
बोघकशन्दप्रयोगानुकूल भविष्यत्कालिक-कृतिमान्‌-( मैं सदानन्द ) अकेला वेदान्तसार 
के बोघक शब्द का प्रयोग करूँगा । इस कथन से यह बताया गया है कि, मविष्यत्काल 
में अर्थात्‌ ग्रन्थरचना को इस प्रतिज्ञा के ठीक उत्तर काल में ऐसे शब्दों का प्रयोग 
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किया जायगा, जिससे श्रोता-अध्येता को वेदान्तसार का बोघ होगा और उन शब्दों 
का प्रयोग अकेले ग्रन्थकार का ही प्रयोग होगा । एकवचन के प्रयोग से यह्‌ सूचित 
किया गया है कि, वेदान्तसार ग्रन्थ की रचना एक-मात्र सदानन्द की ही कृति है, कई 
विद्वानों की सम्मिलित कृति नहीं है। 
इलोक के पूर्वार्ध में गुरु के नाम का, और उनके उत्कर्ष के ज्ञापक उनकी 
उपलब्धि का उल्लेख है। यह उल्लेख गुरु के परिचय और उनकी कीति के विस्तार 
के लिये किया गया है, ग्रन्थकार का कहना है कि उनके गुरु का नाम हे 'अद्वयानन्द' 
ओर वे केवल नाम से ही अद्टयानन्द नहीं हैँ अपितु अर्थं से भी अद्वय आनन्द हैं । आशय 
यह है कि वे 'अद्वयानन्द' इस साङ्केतिक नाम मात्र को नहीं धारण करते किन्तु उस 
नास के योगार्थ को भी धारण करते हैं, क्योंकि उन्हें अतीतद्वैतभान प्राप्त हो चुका 
है । अतीतद्वैतभान के कई अर्थं हैं. जैसे अतीतं द्वैतभानं तस्मात्‌ हवैतभान-भेदतरुद्धि के 
निवृत्त हो जाने से, अथवा अतीतं द्वैतं यस्मात्‌ तस्य भानतः-जो हवैत-सवंविध भेद से 
शून्य है, उस ब्रह्म के साक्षात्कार से, किवा अतीतं दवतं यस्मात्‌, एवम्भूताद्‌ भानतः 
जो साक्षात्कार अविद्या तथा आविद्यक पदार्थ रूप दैत से मुक्त है अर्थान ब्रह्मानन्द का 
अखण्ड साक्षात्कार । 
तात्पर्यं यह है कि जिस मनुष्य की भेदबुद्धि समाप्त हो जाती है, जिसे ब्रह्म से 
भिन्न किसी वस्तु का ज्ञान नहीं होता, जो सब प्रकार के भेदों से शून्य ब्रह्मानन्द का 
अनुभव करने लगता हूँ, जिसके अन्तःकरण में ऐसे साक्षात्कार का उदय हो जाता है 
. जो अविद्या तथा आविद्यक किसी वस्तु को ग्रहण न कर एक मात्र अखण्ड ब्रह्मानन्द मात्र 
| को ही विषय करता है, वह मनुष्य ब्रह्मविद्‌ ब्रह्मवं भवति! ब्रह्मज्ञानी ब्रह्म हो हो 
| जाता है, इस श्रुति के अनुसार ब्रह्म वन जाता है । ग्रन्यकार सदानन्द के गुरु 
अद्वयानन्द ने अखण्ड अद्वय ब्रह्मानन्द का साक्षात्कार कर अद्य आनन्दरूपता को प्राप्त 
कर लिया था। अतः वे नाममात्र के अद्वयानन्द नहीं थे किन्तु यह नाम उतमें 
भ्नन्वितार्थंक था, वह वास्तव में अद्वय आनन्द थे । 
वेदान्तसार के कुछ संस्करणों में 'अतीतद्वैतभावतः? पाठ प्राप्त होता है, 'अतीतं 
वतं यस्मात्‌ सः अतीतद्वैतः, तस्य भावस्तस्मात्‌' इस व्युत्पत्ति के अनुसार उसका अर्थ 
है-द्वैतमुक्तता, दृयोर्माव: द्विता, द्विता एव -हैतमु, इस व्युत्पत्ति के अनुसार 'द्वैत” का अर्थ है 
दो का धर्म द्वित्व, यह द्रव्यो में संख्या रूप और द्रव्यभिन्न में “दो द्रव्यभिन्न वस्तुओं को | 
बिषय करने वाली बुद्धि का विषयत्व रूप, अथवा विषयता सम्बन्ध से उक्त बुद्धि रूप! 
होता है ओर स्व-प्रतियोगित्व, स्वानुयोगित्व-अन्यतर सम्बन्ध से भेद का समनियतं 
होता है, जैसे दो घटों के परस्पर भेद का एक घट प्रतियोगी और दूसरा अनुयोगी एवं 
चट पट के परस्पर भेद का घट अथवा पट प्रतियोगी अथवा अनुयोगी होता है । 
'बेदान्त मत में एक मात्र ब्रह्म की ही सत्ता है, अन्य किसी वस्तु की सत्ता नहीं हैं। र 
अतः उसमें संख्यारूप द्वित्व अथवा बुद्धि-विशेषरूपद्धित्व नहीं हो सकता क्योंकि द्वित्व | 
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वेदान्तो नामोपनिषत्प्रमाणं तदुपकारीणि शारीरकसत्रादीनि च । 


ब्रह्मत्मप्रतिपत्तिपरेषु श्रतिसूत्रेषु विहवन्निर्मितनिबन्धेषु चाविशेषेण 
वेदान्तशब्दस्य लोके प्रयोगदर्शनात्सव॑त्र मुख्यवृत्तितः प्रतीतिं वारयन्मुख्य- 
गोणभेदेन वेदान्तशच्दं व्युत्पादयति- वेदान्तो नाम इत्यादिना । उपनिष- 
च्छब्दो ब्रक्मात्मैक्यसाक्षात्कारविषयः । उपनिपूर्वस्य किप्प्रत्ययान्तस्य षद्ल- 
विशरणगत्यवसादनेष्वित्यस्य धातोरुपनिषदिति रूपम्‌ । तत्रोपशब्दः सामी- 
प्यमाचष्टे तचच सङ्कोचकाभावात्सवोन्तरे प्रत्यगात्मनि पर्यवस्यति । निझाब्दौ 
निश्चयवचनः । सोऽपि तत्तत्त्वमेव निश्चिनोति तन्नेकट्यवाच्युपदाब्दसामाना- 


का व्यापक भेद, उसमें नहीं रहता । किन्तु अनादि काल से उसकी इस दित्व-शून्यता एवं 
भेदशून्यता का अज्ञान है, जिसने ब्रह्म में द्वित्व ओर भेद के भ्रम को भी अपना अनादि 
सहवत्ती बना रखा है । यह अज्ञान और ग्रम ही जीव और जगतु का मूल है। इसी ने 
मनुष्य जीवन को विविध प्रकार से दीन-हीन बना रखा है । अतः मनुष्य का कतेव्य 
हे कि वह उक्त अज्ञान और भ्रम से अपने आप को मुक्त कर अपने पारमार्थिक 
अद्वितीय ब्रह्मानन्द-माव को प्राप्त करे। ग्रन्थकार का कहना है, कि उनके गुरु को 
अद्वर्‍यानन्द नाम प्राप्त होने पर अपने वास्तव स्वरूप का संकेत मिला और उन्होंने उसके 
लिये अपेक्षित साधना कर द्वेतमुक्त हो अपना अद्वय-आनन्द नाम रूप पा लिया । 

प्रश्‍न हो सकता है कि ग्रन्थकार ने वेदान्तसार के प्रतिपादन की प्रतिज्ञा तो की, 
पर यह नहीं बताया कि प्रतिज्ञा के बाद जिस वाक्यसमुह का उन्होंने प्रयोग किया है 
वही प्रतिज्ञात प्रतिपादन है । अतः उसके श्रवण में वेदान्ततत्त्व-जिज्ञासु की प्रवृत्ति कैसे 
होगी । इसका उत्तर है कि प्रतिज्ञा के उत्तर विहित होने से ही प्रतिज्ञोत्तर प्रयुक्त 
वाक्यसमुह में प्रतिज्ञात प्रतिपादन-रूपता का ज्ञान हो जाता है क्योंकि आप्त-पुरुष का यह 
स्वभाव होता है कि, वह जिसकी प्रतिज्ञा करता है, प्रतिज्ञा के अनन्तर उसे अवश्य 
करता है । उसके इस स्वमाव के अनुसार ही यह नियम है कि “यतु प्रतिज्ञाय यत्‌ 
क्रियते ततु तदात्मकं मवति’ जिस कार्य की प्रतिज्ञा कर जो कार्य किया जाता है, वह 
प्रतिज्ञात कार्य स्वरूप होता है।” यदि यह नियम न हो तो प्रतिज्ञा करना ही व्यर्थ 
होगा क्योंकि प्रतिज्ञा का उद्देश्य ही यही होता है कि, लोग प्रतिज्ञा से कतव्य को जाच 
सकें ओर तदनुसार प्रवृत्त हो सके ॥ २ ॥ 
अनुवाद 

उपनिषद्‌-प्रमाण और उसके उपकरण शारीरक सूत्र आदि वेदान्त हैं। _ 
व्याख्यान .. : 

. दूसरे पद्य से ग्रन्थकार ते वेदान्त के सारभूत अर्थ के प्रतिपादन की प्रतिज्ञा की 

है किन्तु पच्च से वेदान्त का कोई परिचय नहीं प्रास होता ओर जब तके अध्येता कों 
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धिकरण्यात्‌ । तस्मादू ब्रह्मविद्यास्वसंशीलिनां संसारमारतामतिं सादयति | 
विषादयति शिथिलयतीति वा परमश्रयोरूपं प्रत्यगात्मानं सादयति गमयतीति | 
वा ढुःखजन्मप्रवृतत्या दिसूलाज्ञानं सादयव्युन्मूळयतीति वोपनिषत्पद्बाच्या। | 
सेव प्रमाणम्‌ । तस्याः प्रमारूपायाः करणभूतः सर्वंशाखासूत्तरभागेषु पछ्य- ` 
मानो ग्रन्थराशिरप्युपचारात्रमाणमित्युच्यते। तथा चोपनिषदः प्रमाणं प्रमा- | 
करणसुपनिषत्प्रमाणं वेदान्त इत्यरथः । तदुपकारीणि वेदान्तार्थविचारालुकू- 
लानीति यावत्‌ । तदनुकूलत्वं वेदान्तवाक्यप्रमेयासम्भावनापोहद्वारा न तु 
प्रमित्युत्पत्तों तत्फले वा साक्षाद्विचारशास्रस्याङ्गभावस्तथा सति वेदान्त 
वाक्यानां सापेक्षताप्रसङ्गात्‌। तदुक्तमभियुक्ते:-- 


वेदान्त का परिचय नहीं होगा, तब तक उसे उसके अर्थ की जिज्ञासा नहीं होगी, फलतः 
जिज्ञासा के अभाव में ग्रन्थकार के प्रतिपादन को सुनने में अध्येता की प्रवृत्ति न होने से 
ग्रत्थ-रचना का श्रम निरर्थक होगा, अतः प्रस्तुत ग्रन्थभाग से ग्रन्थकार ने वेदान्त का 
परिचय देते हुए कहा है कि, वेदान्त वही है, जिसे विद्वन्मण्डली वेदान्त शब्द से जानती 
और व्यवहूत करती है । वह है उपनिषदु-रूप प्रमाण और उसके सहायक शारीरक-सूत्र 
भादि विविध ग्रन्थ । 

वेदान्त शब्द का अर्थ है वेदों का अन्त--उत्तर भाग, जिसे उपनिषद्‌, वद- 
शिरस आदि शब्दों से अभिहित किया जाता है । उपनिषद शब्द 'उप' और “नि 
उपसर्गों से युक्त 'षद्‌' धातु से क्रप्‌ प्रत्यय होने से निष्पन्न है । इसमें 'षदुलू विशरण- 
गत्यवसादनेषु? इस वचन के अनुसार “षद्‌” घातु का अर्थ है विशरण--विशज्ञीर्ण करना- 
शिथिल करना, गति-प्राप्ति कराना और अवसादन-उन्मुलन करना, “उप” का अर्थ है 
समीप-समीपस्थ; “नि? का अर्थ है निर्बाध निस्संशय, नितराम्‌ आदि, क्विप्‌ (लुप्त) का अर्थ है". 
कर्ता, अत: उपनिषदु शब्द का अर्थ है-समीपस्थ को शिथिल करने वाली । मनुष्य के 
सर्वाधिक समीप होता हैँ उसकी आत्मा, अतः समीपस्थ-आत्मस्थ है ब्रह्म का अनादि 
कालिक अज्ञान, उसे जो निर्बाध, निस्संशय नितान्त रूप में शिथिल करे-वह है उप” 
निषद्‌ । इसी प्रकार उप-ब्रह्मण: सामीप्यं जीवं निस्संशयं सादयति गमयति--जो जीव 
को ब्रह्म के समीप निस्संशय पहुँचाये वह है, उपनिषद्‌ । जीव को ब्रह्म के समीप 
पहुँचाने का अर्थ है ब्रह्म और जीव के बीच दूरी पैदा करने वाले ब्रह्म-जीव के ऐक्य के 
अज्ञान और तन्मूलक भ्रम को दूर कर जीव में ब्रहक्य का सम्पादन, इस कार्य को करने 
वाले का नाम है उपनिषद्‌ । अथवा उप-उपजातम्‌ अनादिकालातु प्रवृत्तं भात्म-संसार 
सम्बन्धं नितरां सादयति-अबसादयति या सा उपनिषद्‌--जो भनादिकाल से प्रवत्त॑मान | 
आत्म-संसार सम्बन्ध का नितरामु अवसादन-पुन: प्रादुर्भाव विरोधी उन्मुलन करे, व्ह 
उपनिषद्‌ है । इन सभी अर्थो के अनुसार उपनिषद्‌ का अर्थ होता है ब्रह्मविद्या, ब्रह्म॑” 
«विद्या का अर्थ है, ब्रह्माद्वैत का-द्वैतमुक्त ब्रह्म का साक्षात्कार, क्योंकि उसी से ब्रह्म कें. 


| 


मंस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित २१ 


“स्वाध्यायवन्न करणं घटते विचारो 
नाप्यङ्गमस्य परमात्मधियः प्रसूतौ । 
सापेक्षतापतति वेदगिरस्तथात्वे 
ब्रह्मात्मनः प्रमितिजन्मनि तन्न युक्तम्‌? ॥ इति ॥ 
झरीरमेब झारीरकं तत्र भवो जीवः शारीरकः स सूच्यते याथातथ्येन 
निरूप्यते यैस्तानि शारीरकसूत्राण “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा” इत्यादीनि । 
यद्वा शारीरकस्य सूत्राणि तद्याथात्म्यवादिवेदान्तार्थंसङडमरहवाक्यानि। आदि- 
शब्दों भाष्यादिसङग्रहार्थः । चशब्दो वेदान्तशब्दानुषङ्गार्थः । तथाच वेदा- 
नामन्तोऽवसानभागो वेदान्त इति व्युत्पत्तियोगान्सुख्यो वेदान्तशब्दो वेद- 
भागभेदेषु शारीरकादौ तूपचरित इतिं व्युत्पादितः । ननु किं पुनरस्य ग्रन्थ- 
स्यारस्मे निमित्तम्‌ । न खलु नि्निमित्ता प्रेक्षावत्मवृत्तिरिति चेत्को भावः । 
निमित्तमात्राक्षेप इति चेन्न। अशनायाद्यनेकोमिमालाकुलसमुद्धतक्षोभहत- 
बित्रेकविज्ञानपाथसि दृढतरकामक्रोधायत्तङ्गशैलजाळविषसे सुतठुहिकृकलत्र- 
चान्धवाद्यतेकमकरनक्रचक्राकुछे नस्म्रगपशुपक्षिदेवादिस्थानभोगफेनबद्चुदे 
संमारसागरेऽनवरतमध ऊर्ध्व तियंग्वा सञ्जनोन्मञ्ञनादिविवशानतिवितत- 


अज्ञात का शिथिलीकरण, जीव का ब्रह्मीभाव तथा आत्मा के साथ संसार के अनादि 
सम्बन्ध का उन्मूलन होता है, वह विद्या यथार्थ होने से प्रमा अथवा प्रमाण कही जाती 
है, उस विद्या का साधक होने से वेदों का उत्तराङ्ग वेदान्त भी उपनिषद्‌ कहा जाता 
है । उपनिषद्‌ शब्द से व्यवहूत वेदों का उत्तर भाग ही मुख्य वेदान्त है, शारीरक 
सूत्र आदि ग्रन्थ उपनिषद्‌-वेदान्त से अवगत होने वाले जीव--्रह्मौक्य के विषय में उत्पन्न 
होने वाली असम्भावना, बिपरीत भाव और संशय आदि के तिरासक होने से उसके 
उपकारक होते हैं, अतः उनमें वेदान्त शब्दका प्रयोग गोण है । 
शारीरक सूत्र में “शरीरे भवं शरीरकं, शरीरकमेव शारीरकमु इस व्युत्पत्ति 
के अनुसार शारीरक शब्दका अर्थ है--शरीर में होते वाला । शरीर में होने का अथे है 
शरीराभेदअम का विषय होना, इसके अनुसार शारीरक का अथं है आत्मा-- 
ब्रह्म, उसमें सभी उपनिषदों के तात्पर्य के निर्णायक सूत्रात्मक ग्रन्थ का नाम है--शारी- 
रकसूत्र या ब्रह्मसूत्र । इसकी रचना की है वादरायण व्यास ते । शारीरक सूत्रादि में 
आदि शब्द से विवक्षित है, शारीरक सूत्र, उपनिषदों और गीता पर लिखे गये भाष्य आदि, 
इस प्रकार उपनिषदू की साक्षात्‌ अथवा पारम्परिक व्याख्या के रूप में जितने प्रामाणिक 
ग्रन्थ वेदान्तसार रचयिता के पूर्व लिखे जा चुके थे, वे सब प्रकृत में वेदान्त शब्द से 
ग्रन्थकार को अभिमत हैं, इन सबों के सम्बन्घात्मक अध्ययन से जो इनका निष्कृष्ट अर्थ 
बुद्धिगत हुआ है, इसी को वेदान्तसार के रूप में इस ऽस्य में प्रतिप्रादित क्रिया 
गया है । 


२२ वेदान्तसार 


अस्य वेदान्तप्रकरणस्वात्तदीयैरैवाबुबन्धैस्तद्वततासिद्धेने ते प॒थगालो... 
चनीयाः । तत्रानुबन्धो नासाथिकारिविषयसम्बन्धप्रयोजनानि ॥ ३। | 


गम्भीराथोनेकशाखबेदान्तविचारमदादुमावढम्बनासमथौन्‌ दुःखिनो होकाना- | 
लाक्य सञ्जातकरुणाया निसित्तत्वोप पत्तेः | । 
अथ निमित्तविशेषाक्षेपश्चेत्तत्राह--अस्येति । 
“शास्नेकदेशसम्बद्ध शास्त्रकायोन्तरे स्थितम्‌ । 
आहुः प्रकरणं नाम ग्रन्थभेदं विपश्चितः” || 
इति हि प्रकरणलक्षणं वदन्ति। तथा च यच्छाखैकदेशसम्वद्ध यत्मकर 
तत्तच्छास्रीयरेवानुबन्धैरनुबन्धबदयुक्तम्‌ । अन्यथा शाख्रप्रकरणयोर्भिश्भः 
अनुवाद 
यह ग्रन्थ वेदान्त का प्रकरण है, अतः उसके अनुबन्धों से ही इसकी अनुबन्धः 
वत्ता सिद्ध हो जाती है, अतः उनका पृथक्‌ प्रदर्शन आवश्यक नहीं हैं । 
व्याख्या-- 
प्रत्येक शास्त्र तथा ग्रन्थ के आरम्भ में अनुवन्थो का प्रदर्शन होता है, अनु 
स्वज्ञानाद्‌ अनन्तरं बध्नन्ति--शास्त्रे ग्रन्ये वा आसज्जयन्तिःप्रवर्तयन्ति ये ते अनुबन्धाः, 
इस व्युत्पत्ति के अनुसार जिनका ज्ञान होने पर किसी शास्त्र या ग्रन्थ के अध्ययन में 
ज्ञाता की प्रवृत्ति होती है, उन्हें अनुबन्ध कहा जाता है । अनुबन्ध चार होते हैं-अधि- 
कारी, विषय, सम्बन्ध और प्रयोजन । इन अनुबन्धो को शास्त्र अथवा ग्रन्थ के आरम्भ 
में ही बता दिया जाता है, जिससे प्रारम्भ में ही इनका ज्ञान हो जाय, जिससे शास्त्र 
अथवा ग्रन्थ के अध्ययन में अध्येता की प्रवृत्ति हो सके । किन्तु इस ग्रन्थ में भनुबखों 
का प्रदर्शन नहीं किया गया है, अतः प्रश्‍न हो सकता है कि भनुबन्ध-ज्ञान न होने से 
इस ग्रन्थ के अध्ययन में अध्येता की प्रवृत्ति कैसे होगी ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि, 
ग्रन्थकार ने इस ग्रन्थ के अध्ययन में प्रवर्तक अनुबन्धो का संकेत अपने दूसरे पद्म में कर 
रखा है, जैसे वेदान्तशाख् के सारभूत अर्थ का जिज्ञासु, इस ग्रन्थ के अध्ययन का अधिर 
कारी है, वेदान्त का सारभूत निगुंण ब्रह्म इसका विषय हैं, ग्रन्थ के साथ विषय का 
प्रतिपादकत्व सम्बन्ध है, और वेदान्त का सारबोध इसका प्रयोजन है । उक्त संकेतित 
| अनुबन्धो ने समान यह ग्रन्थ जिस शास्त्र से सम्बद्ध है, उस शास्त्र के अनुबन्ध भी इस 
| ग्रन्थ के अध्ययन में प्रवतँक हो सकते हैं, अतः उनका भी प्रदशन उपयुक्त वाक्य से 
कर दिया गया है । 4 
आशय यह्‌ है कि प्रस्तुत ग्रन्थ वेदान्तशास्र का प्रकरण है, प्रकरण की _ 
परिभाषा है-- 
- . शास्रैकदेशसम्बद्ध शा्त्रकार्यान्तरे स्थितम्‌ । 
आहु: प्रकरणं नाम ग्रन्थभेदं विपश्चितः ॥। 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित २३: 


विषयादिमत्त्वेन शाख्रासम्वद्धत्वप्रसङ्गादसम्बद्म्रलपितमिदमा पद्येत । अतोऽस्य 
ग्रन्थस्य वेदान्त शासतरीयप्रकरणस्वाढ्ेदान्त शा्जसि द्वरेवानुवन्धैस्तङठत्तासिद्धेनं 
तेऽनुबन्धाः प्रथगालोचनीया इत्यर्थ; ॥ 

नलु महाविषयादेरिह झाख्रीयल्वेऽप्यतान्तरविषयादेः प्रथगालोचन- 
सुचितमितरथा शाखं परित्यज्य ्रक्ावतोऽत्र प्रबृत्त्ययोगादितिचेद्वाढं 
प्रकरणत्वेनेवात्रान्तरसङ्गतेः सुळभालोचतस्वात्प्रथगिह निर्देशानपेक्षणात्‌ । 
तथाहि, सारग्रहणेच्छुण्वान्तराधिकारी । सगुणनिरुणरूपबिषयभेदं परित्यज्य 
निर्गुणसारमात्रसिह विषयः | तन्मात्रावधारणमवान्तरप्रयोजनम्‌। सम्बन्धोऽपि 
विषयानुरूप इति भावः। ननु शात्रीयोऽचुवन्धः शाञ्नविद्भिरेव विज्ञायते 
न व्युत्पित्सुमिस्तत्कथमिह तेवां शाःल्लीयविषया्यनभिज्ञानां प्रवृत्तिरित्याशङ्कय 
शास्ञ्रोयमेवाजुवन्धं संक्षेपतो व्युत्पादयितुमुपक्रमते- तत्रानुबन्धो नाम 
इत्यादिना । तत्र वेदान्तशाखे । स्वार्थप्रतिपत्तारमनाश्रित्य शास्रस्य प्रवृत्त्य- 
योगादादावधिकार्यनुवन्धापेक्षा । तस्य च विषयवोधमन्तरेणाभ्रबृत्तेविषयस्य 
-तदानन्तर्यम्‌ । विषयस्य च शक्यप्रतिपाद्यत्वसिद्यये सम्बन्धस्य विषयानन्तर्यंम्‌ । 
प्रयोजनस्य चरमस्य प्रसिद्धमित्युद्देशपाठक्रमों विवक्षितः। तथाच शारीरकसूत्र 
“अथातो त्रह्मजिज्ञासा” इति ॥ ३॥ 


जो ग्रन्थ किसी शास्र के एक भाग से सम्बद्ध होता है तथा शाख्नका हीं 
कार्यं अंशतः करता है, विद्वानु उस ग्रन्थ को प्रकरण कहते हैं । प्रस्तुत ग्रन्थ येदान्त- 
शास्त्र के एकदेश जीव-ब्रह्मैक्य से सम्बद्ध है और वेदान्तशा्र के ही कार्यं जीव की 
मुक्ति के उपाय का प्रतिपादन अंशतः करता ह । भतः यह वेदान्तशाख्न का प्रकरण ग्रन्थ 
हे और यह नियम है कि, जिस शास्त्र के जो अनुबन्ध होते हैं, वही उस शाख के प्रकरण- 
ग्रन्थ के भी अनुबन्ध होते हैं, अतः अंगी शास्त्र वेदान्त के अनुबन्ध ही इस ग्रन्थ के 
अनुबन्ध हैँ । अतः वेदान्त शास्त्र के अतुवन्थो से भिन्न अनुबन्धो का अन्वेषण अनाव- 
इयक है । 
भनुबन्ध-- 

अनुबन्ध, जिसके ज्ञान से शास्त्र अथवा ग्रन्थ के अध्ययन में अध्येता की प्रवृत्ति 
होती है, चार होते हैं-अधिकारी, विषय, सम्बन्ध और प्रयोजन । अधिकारी का अर्थ है- 
शास्त्र अथवा ग्रन्थ के अध्ययन के लिये अपेक्षित योग्यता से सम्पन्न व्यक्ति । विषय का 
अर्थ है--वह वस्तु जिसका शास्त्र अथवा ग्रन्थ में वर्णन है । सम्बन्ध का अथे है-शासर 
अथवा ग्रन्थ के साथ विषय का सम्बन्ध और वह हे प्रतिपादकत्व, शास्र में अथवा ग्रच्य 
में वणित वस्तु रूप विषय शास्त्र अथवा ग्रन्थ का प्रतिपादक होता है और ग्रन्थ उसका 
प्रतिपाद्य होता है । विषय का प्रतिपादकत्व ही शास्र अथवा ग्रन्थ के साथ विषय का 
सम्बन्ध है । प्रयोजन का अथे है कार्य, जो शास्त्र अथवा ग्रन्थ के अध्ययन से प्राप्तव्य | 


होता है ॥ ३॥ 
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अधिकारी तु विधिवदधीतवेदवेदाङ्गन्वेनापाततो5धिगताखिल- 
वेदा्थोऽस्मिन्‌ जन्मनि जन्मान्तरे वा काम्यनिषिद्ववजेनपुरःसर नित्य- 
नेतित्तिकप्रायड्चित्तोपासनाबुष्ठानेन निगेतनिखिलकल्मपतया निता- 
न्तनिमेलस्ञ्रान्तः साधनचतुष्टयसम्पन्नः प्रमाता । 


तत्र यथोदृशक्रममधिकारिणं निरूपयति--अधिकारी त्विति। धर्म- 


जिज्ञासाधिकारिणो5स्य वैळक्षण्यसूचनार्थस्तुशच्दः । प्रमाताधिकारीत्यन्वय; | 


छौकिकवैदिकव्यवहारेष्वञ्रान्तो जीवः प्रसातेह विवक्षितः । जीवमात्रस्य पक्षे 
भ्रमसस्भवेन शास्त्रार्थप्रतिपत्तुत्वायोगात्‌ । तस्य तुशव्दसूचितं विशेषमाह-- 
साधनचतुष्टयसम्पन्न इति। वक्ष्यमाणसाधनचतुष्टयविशिष्ट इत्यर्थः । अयं 
भाव;- न तावद्वेदाध्ययनं ब्रह्मजिज्ञासाधिकारहेतुस्तस्य धर्मत्रह्मजिज्ञासयोः 
साधारणद्वात्तन्मात्रेणेह नियमेन प्रवृत्त्यनुपपत्तेः । नापि धर्मविचारः । प्रागपि 
धर्मविचारादधीतवेदान्तस्य त्रह्मजिज्ञासोपपत्त;। नापि धर्मानुष्ठानमिह 


जिज्ञासाहेतुर्विनापि धर्मौनुष्ठानं श्रह्मचयोदेव विरक्तस्य ब्रह्मजिज्ञासादर्रानात्‌ | ˆ 


श्रतिश्च भवति विविदिषोः सन्न्यासविधायिनी “यदि वेतरथा ब्रह्मचर्यादेव 
प्रत्रजञेत? इत्यादिका ॥ 
त त i > > 

अनुवाद--- ी 

जो पुरुष वेदों और वेद के अद्धभूत शास्त्रों का विधिवत्‌ अध्ययन कर सम्पूर्ण 
पदार्थ का आपातज्ञान प्राप्त कर लेता है तथा इस जन्म में अथवा पुंजन्म में काम्य 
निषिद्ध कर्मों का त्याग करते हुये नित्य, नैमित्तिक कर्मे; प्रायश्चित्त और उपासना के 
अनुष्ठान से समस्त कल्मष को निवृत्त कर अपने अन्तःकरण को नितान्त निर्मल बना 
लेता है एवं ( ब्रह्मविचार के लिये अपेक्षित शम, दम आदि ) साधन चतुष्टय से सम्पन्न 
होता है ऐसा प्रमाता पुरुष ही ( वेदान्तशास्त्र और उसके प्रकरण ग्रन्थ वेदान्तसार के 
अध्ययन का तथा ब्रह्माविद्या का ) अधिकारी होता है । 
घ्याख्या--- 

वेदास्त विद्या का अधिकारी होने के लिये यह आवश्यक है कि, मनुष्य सर्व 

प्रथम प्रमाता हो । प्रमाता होने का अर्थ है लौकिक और वैदिक व्यवहारों में अञ्रान्त 
होता, यथार्थं ज्ञान के आधार पर ही लौकिक और वैदिक व्यवहारों का सम्पादन 
करत्ता । किन्तु यह ध्यान रखना है, कि वेदान्त विद्या का अधिकार प्राप्त करने के लिये 
केवल प्रमाता होना ही पर्याप्त नहीं है, अपितु ब्रह्मविचार के लिये अपेक्षित शम, दम 
आदि वक्ष्यमाण चार साधनों से सम्पन्न होना भी आवश्यक है। और ठी 
सम्भव हो सकता है, जब मनुष्य का मन नितान्त निम॑ल हो और यह निमंलता भी 


तमी हो सकती हैं, जब मन के वे सभी मळ पूर्ण रूप से निवृत्त हो जाये, जिनके कारण | 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित र५ 


वही र. “जायमानो वै त्राह्मणश्लिभिऋ णवान्‌ जायते ब्रह्मचर्येण ऋषिभ्यो 
यज्ञेन देवेभ्यः प्रज्ञया पितृभ्य एष वा अनृणो यः पुत्री यज्वा ब्रह्मचारी 
चास्ति” इति श्रतेः । 
“ऋणानि त्रीण्यपाकृत्य मनो मोक्षे निवेशयेत्‌ । 

_ अनपाकृत्य मोक्षं तु सेवमानः पतत्यधः” ॥ 
इति स्म्ृतेश्चर्णत्रयापाकरणमन्तरेण मोक्षशास्त्रविचार्रबृत्त्ययुक्तताया 
गम्यमानत्वात्कथं धर्ममननुष्ठाय सन्न्यासपूर्वकत्रह्मविचारे प्रवृत्तिरिति चेत्‌ । 
उच्यते । श्रतिस्तावत्‌ “ट्टद्यस्याग्रेऽवद्यत्यथ जिह्वाया अथ वक्षस” इतिं 
पश्चवदानत्रयविधिमुपक्रस्य “तदवदानैरेवावदयते तदवदानानामवदानत्वं” ¬ 


मनुष्य, नित्य-अनित्य वस्तुओं का विवेक नहीं कर पाता, सांसारिक विषयों में 
अनासक्त नहीं हो पाता, शम, दम आदि सद्गुणों का बिकास नहीं कर पाता तथा 
जगतु के उपद्रवों को सह सकने की क्षमता नहीं प्राप्त कर पाता । 

मन के ऐसे मलों को दूर करने का साधन है नित्य-नैमित्तिक कर्मों का, पाप- 
कर्मो के प्रायश्रित्तों का तथा उपासनाओं का अनुष्टान, पर यह ध्यान रखना आवश्यक 
है कि इन अनुष्ठानों से भी मन के मलों का निराकरण एवं मत का निर्मलीकरण तब 
तक नहीं हो सकता, जव तक मनुष्य काम्य और निषिद्ध कर्मों से विरत नहीं हो जाता । 
अत: यह आवश्यक है कि, उक्त अनुष्टानों के पूर्व काम्य और निषिद्ध कर्मों का परित्याग 
कर दिया जाय । 

किन्तु उक्त दोनों वार्ते-काम्य आदि कर्मो का परित्याग और नित्य आदि कर्मों 
का अनुष्ठान-उन कर्मों की जानकारी के बिना नहीं हो सकता और उनकी जानकारी 
वेदों और वेदाज्ों के अध्ययन द्वारा वेदार्थ का ज्ञान प्राप्त किये बिना नहीं हो सकती । 
अत: आवश्यक है कि, मनुष्य सर्वप्रथम वेदों और वेदाङ्गो का विधिवत्‌ अध्ययन कर 
वेदार्थं का ज्ञान प्राप्त करे । 

इस सन्दर्भ में यह ज्ञातव्य है कि वेदाध्ययन, वेदार्थ ज्ञान और काम्य निषिद्ध 
कर्मो का त्याग करते हुये नित्य, नैमित्तिक आदि कर्मो का अनुष्ठान, यह सब कार्य 
वर्तमान जन्म में उसी मनुष्य के लिये आवश्यक होते हैं, जो पूर्व जन्म में इत कार्यों 
का सम्पादन नहीं किये होता, किन्तु जो व्यक्ति इन कार्यों को पूर्वं जन्म में ही सम्पन्न 
कर लिये होता है, वर्तमान जन्म में उसे इन कार्यों की अपेक्षा नही होती, यहीं कारण 
है कि जिन मनुष्यों को वतमान जीवन में द्विजकुर में जन्म न होने से वेदाध्ययन और 
बैदिक कर्मों का अधिकार नहीं होता किन्तु सांसारिक विषयों में अनासक्ति आदि से 
उनकी पूर्वजन्माजित मतःशुद्धि प्रमाणित होती है, वें वेदाध्ययन एवं वैदिक कर्मा के 
अनुष्ठान के विना ही सीधे ब्रह्मज्ञान के अधिकारी हो जाते हैं, महाभारत काल के 
विदुर आदि इसी प्रकार के अधिकारी थे । र 3: 

जिन मनुष्यों का चित्त सहज शुद्ध नहीं होता, संसार की विभिन्न उपलब्धियों 


ज 


इत्यवदाननिवंचनेनोपसंहारादवदानत्रयविध्यर्थवादत्वान्न स्वार्थपरा । अत; 
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सा “त्रह्मचयोदेच” इति श्रत्यानन्यपस्या बाध्यते। यदि ब्रह्मचयोदिभिरपा- 

करणीयस्रणत्रयसपि “अवदानेरेवावदयत” इत्यवदानश्रतो त्रह्मचयोदेऋ ण- 
त्रयापाकरणहेतुत्ववचनं स्वाथपरमेवेति मतं तथापि जातमात्रस्यर्णत्रयसम्बन्धे 
प्रमाणाभावारदांधकारो जायमानो गृहस्था वा जायमान इति वा व्याख्यान- 
मुचितम । स्म्रातस्त्वांबरक्तांबषयतया व्याख्यया | एतेन “यज्ञायुधों यजमानः” 
“जरया वास्मान्मुच्येरन्‌”, “वारहा वा एष देवानां याोम्नमुद्वासयत” 
इत्यादिश्रुतयः “ऐकाश्रस्यं त्वाचायाः प्रत्यक्षविधानाद्‌ गाहस्थ्यस्य” इत्यादि- 


CS eo टाट प्रक ह 2 
के लिये जिनका चित्त सांसारिक विषयों में ही चक्कर काटता रहता है, उन्हें चित्त- 


शुद्धि के लिये उक्त उपायों का अनुष्ठान अनिवार्य रूप से अपेक्षित होता है, अतः उन्हे 
अधिकारानुसार वेद, वेदाङ्ग के अध्ययन द्वारा वेदार्थं ज्ञान का अर्जन और काम्य निषिद्ध 
कर्मो का त्याग तथा नित्य नैमित्तिक आदि कर्मों का अनुष्ठान कर चित्त शुद्धि का 
सम्पादन करना आवश्यक होता है । 
यह तथ्य भी दृष्टि में रखना आवश्यक है कि वेद-वेदाङ्ग का समुचित अध्ययन 
और वेदार्थं का यथोचित ज्ञान विधिवत्‌ अध्ययन से ही सम्पन्न हो सकता है । विधिवतु 
अध्ययन का अर्थ है ब्राह्मण, क्षत्रिय अथवा वैश्य कुल में उत्पन्न व्यक्ति द्वारा उपनयन 
संस्कार के बाद वेद-वेदाज्भविद्‌ चारित्य-सम्पन्न गुरु के निकट रहकर ब्रह्मचर्य के 
नियमों का पालन करते हुए वेद, वेदाङ्ग का अध्ययन । यह अध्ययन द्विजकुल में 
उत्पन्न मनुष्यों के लिये ही सम्भव है । क्योंकि शूद्र आदि के ऊपर समाज सेवा के 
महानु कार्ये का दायित्व होता है, ब्राह्मण आदि को भी अपने कार्यों में उनके श्रम 
सहयोग की अपेक्षा होती हे । अतः उन्हें उपनयन, वेदाध्ययन और वैदिक कर्मकाण्ड के 
मार से मुक्त रखा गया हे । फलतः शुद्र आदि में उन्हीं व्यक्तियों को ब्रह्मज्ञान के 
मार्ग पर चलने की अनुमति है जिनका चित्त पूर्व जन्म में शास्त्रोक्त रीति से निर्मल 
हो चुका रहता है और वर्तमान जन्म में निसर्ग निर्मल होने के कारण जिनका चित्त 
सांसारिक महत्त्वाकाडक्षाओ और विषयभोगों से स्वभावतः विरक्त होता है । 
इस प्रसङ्ग में एक तथ्य और समझ लेना आवश्यक है, वह यह कि 
उपनिषदों में ब्रह्म को औपनिषद पुरुष कहा गया है, ओपनिषद का अर्थ होता है--उप- 
निषद्र मात्र से वेद्य, इसके अनुसार ब्रह्म का वेदन उपनिषद्‌ के विना नहीं होता ओर 
निर्मल मन, शम-दम आदि साघन तथा वेदान्तार्थ-विचार का संवलन होने पर 
उपनिषदों से ब्रह्म का वेदन अवश्य होता ही है, अतः शङ्कराचायं का मत है कि 
पूर्व जन्म में शास्त्रोक्त कर्मो के अनुष्ठान से चित्त का शोधन हुये रहने पर वर्तमान 
जन्म में मनुष्य को नित्यादि कर्मों का अनुष्ठान भले आवश्यक न हो, एवं हो सकता है कि 
वह प्रारब्ध-कमंवश काम्य निषिद्ध कर्मो का परित्याग भी न कर सके किन्तु ब्रह्मज्ञान 
के लिये उसे वेद-वेदाङ्ग का अध्ययन ओर वेदान्त विचार तो करना ही होगा । अतएव 


~ TाEI 7 शाम मात 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित २७ 


स्सृतयञ्च व्याख्याता वेदितव्याः।“त्रह्मचयोदेव प्रत्रजेत”,“यदहरेव विरजेत्तदहरेक 
प्रत्रजेत्‌”', “अथ पुनखती वा ब्रती वा”, “किमर्था वयमध्येष्यामहे किमा 
बयं यक्ष्यामहे”, “कि प्रजया करिष्यामो येषां नोऽयमात्मेति”, “याज्ञवल्क्यः 
प्रबत्राज”, “थे प्रजामीषिरे ते इमशानानि भेजिरे । ये प्रजां नेषिरे ते5मृतत्व 
हि भेजिरे” इत्यादिश्रुतिस्मरत्यबिरोधात्‌ | तस्मान्न धर्मानुष्ठानं ब्रह्मजिज्ञासा- 
हेतुः । अतो ब्रह्मजिज्ञासा जायमाना यस्मिन्सत्येव नियमेन जायते, यस्मिन्न 
सति नैव जायते तदेव तस्याः साधनमेषितव्यम्‌। तञ्च वक्ष्यमाणं साधन-' 
चतुष्टयमेवेति । कस्मात्पुनः साधनसम्पन्नस्तत्राह्‌--नितान्त इति | नितान्त- 
मस्यन्तं निर्मल शुद्धं स्वान्तमन्तःकरणं यस्य स तथा । कुतः स्वान्तस्य नेमेल्यं 
प्रतिबन्धकरागादिवासनानितृत्त्येत्याइ-निगंत इति। रणागादिवासनारूप- 
कल्मपनिवृत्तिरपि कुतस्तत्राह--नित्य इति । काम्यकमोभिरतुट्यानुष्ठीय- 
सानमपि नित्यादि न साक्षात्कल्मपनिवृत्तिहेतुः कामवासनया शुद्धिप्रतिवन्ध- 
सम्भवात्तथा तिषिद्धावर्जने पापेन प्रतिबन्धादित्यूसिम्रेय नित्यानुष्ठान 
विशिनष्टि--काम्यनिषिद्धवर्जनपुरःसरमिति । एवं नित्याद्यनुष्ठानस्य आुद्धे्वेक- 
भविकत्वनियमं व्यावर्त यति--अस्मिन्‌ जन्मनि जन्मान्तरे वेति । 


इस कार्य के सौविष्य के लिये उन्होंने सन्न्यास को आवश्यक बताया है। इसमें ब्राह्मण 
को ही अधिकृत माना है क्‍योंकि ब्राह्मण के ऊपर समाज के अध्ययन आदि जिन कार्यो: 
का दायित्व है, उनमें अनेकों का सम्पादन वह सन्न्यास आश्रम में रहकर भी कर 
सकता है । अतः उनके अनुसार विदुर आदि के ब्रह्म ज्ञात का जो वर्णन महाभारत 
आदि ग्रन्थों में प्राप्त होता है, उसका तात्पर्यं मनोनैमंल्य तथा शम, दम आदि साधनों: 
की प्रशंसा में है, जिससे मनुष्य को यह बोध हो सके कि, जब वेदाध्ययन आदि केः 
विना भी विदुर आदि ब्रह्मज्ञानी जैसे मान्य होते हैं, तो जिन्हें वेदाध्ययन आदि सुलभः 
है उन्हें मनोनैर्मल्य आदि होते पर वेदान्त विचार से ब्रह्म ज्ञान की प्राप्ति तो निविवाद- 
रूप से हो ही सकती है । 

इस सन्दर्भ में यह बात भी दृष्टि में रखता आवश्यक है कि वेद, वेदाङ्ग के 
विधिवत्‌ अध्ययन से जो वेदार्थ-ज्ञान प्राप्त होता है, वह सुविचारित नहीं होता । वह: 
बेवल आपात ज्ञान होता है। अतः वेदावगत अर्थ के सम्बन्ध में असम्भावना, विपरीत-- 
भावना, संशय आदि के होते की पर्याप्त सम्भावना रहती है, इसलिये इस सम्भावत्ता 
को निवृत्ति के लिये वेदार्थ का विचार अनिवाय है और वह विचार मनुष्य के निमेलः 
मानस में ही पनप सकता है । अतः बेदविद विद्वान्‌ का मन यदि अनायास अध्यात्म- 
उन्मुख नहीं होता, तो उसे मलित मान कर उसको निर्मल बनाने के लिये निष्ठापूर्वकः 
वेदोक्त कर्मों का अनुष्ठान अवश्य करना चाहिये । 


वेद के विधिवत्‌ अध्ययन का इस रूप में उल्लेख किया जा चुका है कि द्विज- 
कुल में उत्पन्न व्यक्ति द्वारा उपनयत के बाद शुरु के निकट रहकर ब्रह्मचयं के नियमो 
का पालन करते हुये शास्त्रोक्त रीति से वेद का अध्ययन ही विधिवत्‌ अध्ययन है ७ 


२८ वेदान्तसार 


सअ नेक जन्म य ~ SS 
“अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌” । 
“न्‌ हि कल्याणकृत्कश्विदर्गति तात गच्छति” ॥ 


इत्याद्स्ट्रतेजन्मान्तराङुष्ठितस्यापि जन्मान्तरोपकारकत्वसम्भवादिति 


“भव; । एवं काम्यनिषिद्वर्जनपुरःसरसिह जन्मनि जन्मान्तरे वानुष्ठित- 


नित्यादिक्षपितकल्मषस्य विवेकादिसाधनचतुष्टयसम्पत्तौ कारणमाह--आपातत 
ड्‌ति Ih आपाततो विचारेणेदमित्थमेवेति पर्यबधारणमन्तरेणाधिगतोऽखिलो 
वेदार्थो येन स तथा। वेदशव्दो वेदान्तविषयः। वेदार्थज्ञाने हेतुमाह-- 
विधिवदिति। “ब्राह्मणेन षडङ्गो वेदो निष्कारणोऽध्येयो ज्ञेयश्च” इति- 
वचनान्नित्याध्ययनविध्युपस्थायितबेदान्तवचोभिर्निरुक्तव्याकरणाद्ङ्गोपकरणेर- 
नवबुद्धतात्पयलिज्ञैरधिगताखिलवेदान्ताथ इत्यर्थः । एतदुक्तं भवति । वस्तुः 
तश्चित्सदातुन्दब्रह्मस्वभावोऽप्यात्माऽनायनिर्वाच्याविद्यासम्बन्धळव्धजीवभा- 


_ वोऽविद्याकासकर्मवशांगतः काम्यनिषिद्वायनवर तमाचरंस्तत्फलभूतस्तरगेनरकौ 


किन्तु इससे अतिरिक्त सी विधिवत्‌ अध्ययन का एक अर्थ है और वह है विधि वचन 
से प्रयुक्त वेदाध्ययन । कहने का आशय यह है कि, वेदाध्ययन के प्रयोजक दो वचन 
भाने गये हें । एक है “स्वाध्यायोऽव्येतव्य:-स्वाध्याय-वेद का अध्ययन करना चाहिये” 
और दूसरा है 'अष्टवर्ष ब्राह्मणम्‌ उपनयीत तमध्यापयीत आचार्यकामः--जिसे आचाय 
होने की कामना हो, वह आठ वर्ष वय के ब्राह्मण का उपनयन करे और उसका 
अध्यापन करे। पहला वचन साक्षात्‌ अध्ययन विधि है और दूसरा वचन साक्षात्‌ 
अध्यापन विधि है । पहला वचन उपलभ्यमान वेद में श्रुत है । दूसरा वचन श्रुत नहीं 
है किन्तु “उपनीय तु यः शिष्यं वेदमध्यायथेद्‌ द्विजः, सकल्पं सरहस्यं च तमाचार्यं 
“प्रचक्षते-'जो द्विज शिष्य का उपनयन कर उसे कल्प भौर रहस्य सहित वेद का 
-अध्यापन करता है, उसे बुधजन आचार्य कहते हैं--इस स्मृति वचन से अनुमित है । 
सुप्रसिद्ध मीमांसक प्रभाकर का मत है कि 'स्वाध्यायोऽध्येतव्यः' इसे अध्ययन 
व्विघि मानना सम्भव नहीं है क्योंकि विधि वही होती है, जो कार्य में प्रवृत्त करे इस 
“वाक्य से वेदाध्ययन की कायंता ज्ञात होती है। पर उस कार्य में नियोज्य का श्रवण 
नहीं होता । अतः नियोज्य का अभावं होने से यह वाक्य प्रवतंक न हो सकने के कारण 
“विधि रूप नहीं हो सकता । अतः उनके मतानुसार उक्त अध्यापन विधि ही अध्ययन 
“में प्रयोजक है क्योंकि उक्त वाक्य के अनुमापक उक्त स्मृति वचन में “उपनीय” शब्द 
-क्के घटक ल्यपू प्रत्यय से उपनयन में अध्यापन की अङ्गता ज्ञात होती है । अतः उसकी 
-उपपत्ति के लिये यह मानना आवश्यक है कि यह वचन उपनीत के अध्ययन का 
'प्रयोजक है क्योंकि उपनीत यदि अध्ययन न करेगा तो उपनयन मात्र अध्यापन का 


-अङ्ग-अध्यापकत्व का सम्पादक न हो सकेगा। इस प्रकार यह अध्यापन विधि ही 
उपनयत द्वारा अध्ययन का प्रयोजक है । 

वेदोद्धारक कुमारिल का मत इससे भिन्न है। उनका कहना है किं 
“स्वाध्यायोऽध्येतव्यः' इस वचन को विधि रूप मानने में कोई बाघा नहीं है । इसमें 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित २९- 


सुञञानस्तङ्गोगवासनावासितस्तद्नुरूपं पुनः कर्म पुनः फलमित्येवं घटी- 
यन्त्रवत्कुळाळ चक्रव ट्ठ ध्वा धस्तिर्यरश्रमणमविश्रममनुभवन्‌ हृष्टः र 
दुःखी वेत्यात्मानं सपैव सन्यते । स पुन;-- ग. 

“एकः काम्यो5परो नित्यस्तथा नैमित्तिकः पर; । 

प्राधान्येन फल शुद्धिराथिकी काम्यकर्मणः | 

प्राधान्येन मनःशुद्धिर्नित्यस्य फलमार्थिकम्‌ । 

केवल प्रत्यवायस्य निवृत्तिरितरस्य तु” ॥ र 
इत्यादिपुराणवचनादतीतानेकजन्मसुक्ृतयादृच्छिकपुण्यपुञ्जपरिपाकोदयवशात्‌ 
काम्यफळेषु जातदोपषबुद्धिराध्यास्मिकाददुःस्त्रयं च निषिद्ाचरणफलमाकळयन्हुः 
काम्यनिषिद्धे परित्यजन्नी श्वरा पंणबुद्ध यालुष्ठितनित्यादिक्षपितकल्मषतया 
नितान्तनिर्मलस्वान्तोऽघोतसाङ्गवेदार्थापातालोचनया छव्धविवेकादिसाधन- 
सम्पन्नः स्वात्मयाथात्म्यजिज्ञासुर्वेदान्ताधिकारीति ॥ 


जो नियोज्य का अभाव बताया गया, वह संगत नहीं है क्योंकि इस वाक्य में श्रूयमाण 
विधि प्रत्यय के बल से ही नियोज्य का लाम हो जाता है। आशय यह्‌ है कि उक्तः 
वाक्य से अध्ययन रूप कार्य का बोध होता हे । कार्य किसी कर्ता से ही साध्य होता _ 
है, कर्ता के विना कार्य की कल्पना ही नहीं हो सकती । अत: कार्य की अच्यथानुपपत्ति 
से वेदार्थज्ञानकाम रूप नियोज्य की कल्पना की जा सकती है। 

दूसरी बात यह कि उक्त वाक्य में कार्य उक्त है, कर्ता उक्त नहीं है और 
“वसन्ते ब्राह्मणमुपनयीत, ग्रीष्मे राजन्यम्‌, शरदि वैश्यम्‌' इन वचनों से ब्राह्मण” 
आदि को उपनीत करने का विधान है । अतः उपनीतों को कर्तव्य को आकाङ्क्षा 
है कि ब्राह्मण आदि उपनीत होकर क्या करें ? और “स्वाध्यायोऽध्येतव्यः' इस वाक्यः 
को वेदाध्ययन के कर्ता की अपेक्षा है। अतः उक्त वाक्य सन्निधान, परस्परापेक्षा 
और योग्यता से युक्त होने से यह बोध प्रदान करता है कि उपनीत त्रैर्वाणक को 


अर्थं ज्ञान के लिये वेदाध्ययन करना चाहिये । इस प्रकार यह अध्ययन विघि ही 
वेदाध्ययन का प्रयोजक है । 
कुमारिल के मतानुसार अध्यापन विधि अध्ययन का प्रयोजक नहीं हो सकती 


क्योंकि उपनयन अध्येता माणवक का संस्कार होते से अध्ययन का अन्तरङ्ग है । अत: 
बह उसी का अङ्ग हो सकता है, बहिरङ्ग अध्यापन का नहीं । अतः जब उपनयत 


अध्यापन का अङ्ग ही नहीं हो सकता, तब अध्यापन उसके द्वारा अध्ययन का प्रयोजक 
कैसे हो सकता है ? : 
अध्ययन के विना अध्यापन अनुपपन्त है इस अनुपपत्ति ज्ञात के द्वारा मी वहः 


वेद के वैध अध्ययन का प्रयोजक नहीं हो सकता । क्योंकि लौकिक अध्ययन से मी 
अध्यापन की उपपत्ति हो सकती है । अतः उपनीत त्रैवणिक द्वारा अर्थ ज्ञान के लिफे ` 
वेदाध्ययन की कत्तंव्यता के बोध की उपपत्ति के लिये “स्वाघ्यायोऽच्येतव्यःः इस वचन 
को ही अध्ययन का प्रयोजक मानना उचित हैं । 


| 
। 
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-काम्यानि स्वर्गादीष्टसाधनानि ज्योतिष्टोमादीनि । निषिद्धानि नरा... 


'द्यनिष्टसाधनानि ब्राह्मणहननादीनि। नित्यान्यकरण प्रत्यवायसाधनानि 
'सन्ध्यावन्दनादीनि । नेमित्तिकानि पुत्रजन्माद्य बुवन्धीनि जातेष्ट्यादीनि 
प्रायश्चित्तानि पापक्षयसाधनानि चान्द्रायणादीनि । उपासनानि 


सणशुणब्रह्मविषयमानसव्यापाररूपाणि शाण्डिस्यविद्यादीनि | 


कास्यादिपदार्थान्‌ कथयति-_काम्यानीत्यादिना । फलो द्देशेन .बिधीय- 
मानानि कमोणि काम्यानि। न च “विश्वजिता यजेत” इत्यादावव्याप्तिस्त- 
त्रापि “स स्वर्गः स्यात्सवोन्प्रत्यविरिष्टत्वात्‌” इतिन्यायेन स्वर्गफलोद्देशेन 
“विधेः साधितत्वात्‌ । ज्योतिष्टोमशब्द ऐकाहिकविषयः । आदिशन्दोऽहीनसत्र- 
:सङग्रहार्थः । श्रमावगतेष्टसाधनतानिषेधकनञ्पदयोगिवाक्यगस्यानि निषि 
-द्वानि। लिङ्गाद्यनुषक्तनञ्योगिवाक्यगम्यानि वा । नरकादीत्यादिपदादैहिक- 
दुःखग्रहः । ब्राह्मणहननादीत्यादिपदात्सुरापानादिभ्रहः। प्रत्यवायशच्दे- 


नागामिदुःखसुच्यते । येषामकरणे विज्ञायमाने तत्साध्यते ज्ञाप्यते तानि 
004406. RET Santee 


अनुवाद 


स्वर्ग आदि इष्ट के जनक ज्योतिष्टोम आदि काम्य हैं । 
नरक आदि अनिष्ट के जनक ब्रह्महत्या--ब्राह्मण वध आदि निषिद्ध हैं। 
न करने पर पाप के जतक सन्ध्यावन्दन आदि नित्य हूँ । 
पुत्र-जन्म आदि निमित्त से किये जाने वाले जातेष्टि आदि नैमित्तिक हैं । 
पापक्षय के जनक चान्द्रायण आदि प्रायश्चित्त हैँ । 
सगुण ब्रह्म के विषय में किये जाने वाले मनोव्यापाररूप शाण्डिल्य-विद्या आदि 
-उपासना है । 
ब्व्याख्या-- 
यह कहा जा चुका है कि कास्य एवं निषिद्ध कर्मों का परित्याग कर नित्य, 
-Aमित्तिक, प्रायश्चित्त और उपासना के अनुष्ठान से मनुष्य के सम्पूर्ण कल्मषों की 
निवृत्ति हो जाने से उसका मन नितान्त निर्मेल हो जाता हे । अब प्रस्तुत पडक्तियों से 
_त्याज्य और अनुष्टेय कर्मों का परिचय देना है । 
त्याज्य कमं दो प्रकार के होते हैं ॥ एक काम्य भौर दूसरा निषिद्ध । 'कामाय 
-हितानि काम्यानि’ इस व्युत्पत्ति के अनुसार उन कर्मों को काम्य कहा जाता है, शास्त्रों 
-भें जिनका विधान किसी फल की कामना की पूति के लिये किया गया है । कामना 
.की पूति कामना के विषयभुत फल के उत्पादन से होती है, फलतः जो कमं शास्त्रा- 
नुसार काम्य फल के उत्पादक होते हैं, वे ही काम्य कम कहे जाते हैं । जैसे परलोक 
9 में स्वगे और इस लोक में पुत्र, कलत्र, घन, 'घान्य आदि मनुष्य को काम्य होते. हैं, 


७ ` 
~ तड 363०३.) 
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नित्यानि इत्यर्थः । अकरणे प्रत्यवायलक्षणानि नित्यानीति यावत्‌। निर्नि- 
मित्तमुपात्तदुरितक्षयाथोनि नित्यानीति नित्यकर्मलक्षणं न त्वकरणे प्रत्यवा- 
योत्पादकानि नित्यानीति ॥ तह“ अकुर्वन्विहितं कर्म निन्दितं च समाचरन्‌ | 
प्रसज्जंश्चेन्द्रियार्थेघु नरः पतनमृच्छति” ॥ इति स्मृती शतृप्रत्ययादकरणस्य 
प्रत्यवायहेतुत्वमवगम्यते तत्कथमकरणस्य प्रत्यवायानुत्पादकत्वमिति चेन्न । 
“ळक्षणहेत्वोः क्रियाया? इति पाणिनिना शतुलेक्षणार्थे पि विधानात्‌। 
अत एव नित्याद्यनुछानकाले निद्राळस्यादिपरवशं नरमालोक्य शिष्टेलक्ष्यते 
यद्यस्य यथावन्नित्यनेमित्तिकाइुष्ठानमभविष्यत्तदा सञ्ितदुरितक्षयोऽभविष्यन्न 
चायं विहितमकार्षीदतः प्रत्यवायी भविष्यतीति । तथा च “तरिचिकित्सञ्छो- 
त्रिय” इतिवच्छतृप्रत्ययस्यान्यथाप्युपपत्तेने तद्रलादभावस्य हेतुत्वाशङ्का 
युक्ता । तदुक्तम-- 
शास्त्रों मै जिन कर्मों को इन काम्य वस्तुओं का जनक बताकर उनके अनुष्ठान की कतंब्यता 
बतायी गयी है, वे कर्म काम्य हैं । शास्त्र में ज्योतिष्टोम को स्वर्ग का साघक बताकर उसे 
स्वर्गकाम का कर्तव्य बताया गया है । “ज्योतिष्टोमेन यजेत स्वर्गेकामः'--जिस मनुष्य 
को स्वर्ग की कामना हो, वह ज्योतिष्टोम नामक यज्ञ से अपने इष्ट का साधन करे | 
शास्त्र का आशय स्पष्ट है कि, ज्योतिष्टोम स्वगं का जनक है, अतः जिसे स्वगं जाने की 
इच्छा हो, वह ज्योतिष्टोम यज्ञ का अनुष्ठान करे । 
ज्योतिष्टोम 

वेदों में सोमयाग का विधान है, जिस यज्ञ के साधक द्रव्यों में सोम ताम की 
छता और उसके प्राप्त न होने पर उसके प्रतिनिधि पूतीक नाम की लता का रस 
प्रधान होता है, उस यज्ञ को सोमयाग कहा जाता है, त्रिवृत्‌, पञ्चदश, सप्तदश और 
'एकविश ये ज्योतिष नामक चार स्तोम जिस सोमयाग में प्रयुक्त होते हैं उसे “ज्योतींषि: 
स्तोमा यत्र' इस व्युत्पत्ति के अनुसार ज्योतिष्टोम कहा जाता है। स्तोम का अर्थं हैं 
सामवेद के मन्त्रों से की जाने वाली स्तुति। ऐसी स्तुतियों में जो त्रिवृत्‌, पञ्चदश, 
सप्तदश और एकविंश स्तोम होते हैं, उन्हें ज्योतिष कहा जाता है। इनसे सम्बद्ध सोमयाग 
को ज्योतिष्टोम कहते हैं । 


“त्रिवृतस्तो म--- 
“तिस्रो वृतः त्रिरूपावयवा यस्य स्तोमस्य स त्रिवृत्‌ः इस व्युत्पत्ति के अनुसार 


“तीन-तीन ऋचाओं के तीत सुक्तों के तीत पर्यायो में किये जाने वाले गान को तिवत 


सतोम कहा जाता है, तात्पये यह है कि “उपास्मै? इत्यादि तीन ऋचाओं का एक सुक्त, 


.दविद्युतत्या' आदि तीन ऋतचाओं का दूसरा सूक्त और “पवमानस्य ते” इत्यादि तीन 
त्कचाओं का तीसरा सूक्त है, प्रत्येक सुक्त को ऋचात्मक सूक्त कहा जाता है,, इन 
श्षूक्तों का तीत पर्यायो में गान होता है, प्रथम पर्याय में पहले की तीत ऋचाओं का, 
दूसरे पर्याय में दूसरे की तीन ऋचाओं का और तीसरे पर्याय में तीसरे की तीन 
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“नित्यानामक्रिया यस्माल्लक्षयित्यैब सत्वरा । 
्रत्यवायक्रियां तस्माह्लक्षणार्थे शता अवेत” ॥ इति ॥ 
नलु हेत्वर्थेऽपि शतुविधानस्य तुल्यत्वे कथं लक्षणार्थावगम इति 
चेद॒भावाड्भावोत्पत्तेरनुपपत्तेरेति वदामः । भावरूपस्य हि कार्यस्य भावरूपं 
कारणमिति प्रत्यक्षादिभिरवधारितं तेन शझतृप्रस्ययादभावस्य भावहेतुताभ्यु- 
पगमो विरुध्यते । नन्वेवं सति कथं तवाप्यकरणस्य प्रत्यवायङक्षकत्वसिद्धिरिति 
चेन्नेष दोषः। नास्माभिरकरणस्य स्वरूपेण प्रत्यवायळक्षकत्वमिष्यते किन्तु 
तज्ज्ञानस्य । न च तस्यैव प्रत्यवायजनकत्वमपीति वाच्यं, नित्याकरणाज्ञाने 
प्रत्यवायाभावप्रसङ्गात्‌ । ननु कथं तहि भाई रनुपळम्भस्या भावप्रमितिहेतुत्व- 
मिष्यते तार्किकेश्व प्रतिबन्धकाभावस्य तत्तत्प्रागभावस्य च कारणत्वमिष्यत 
इति चेद्‌ श्रान्त्येति ब्रूम: । तथाहि न तावद्योग्यानुपळव्येः स्वरूपसत्तामात्रेणा- 
भावप्रमितिहेतुता युक्ता । तथा सत्यज्ञानकरणत्वे नाभावज्ञानस्य प्रत्यक्षान्तभीव- 


ऋचाओं का गान होता है। इस प्रकार नव ऋचां के तीन पर्यायों में होने वाला गान 
त्रिवुतुस्तोम कहा जाता है । 
पन्चदशस्तोम-- 


उक्त तृचात्मक सुक्तो में जब पहली ऋचा को तीन बार और दूसरी एवं तीसरी 
ऋतचा को एक बार पढ़ा जाता है, तब पहला सूक्त पाँच ऋचाओं का हो जाता है, 
इसी प्रकार दूसरे ओर तीसरे सुक्त को भी पहली-पहली ऋचा को तीन-तीन बार 
और अन्य दो ऋचाओं को एक-एक बार पढ़ने पर दूसरा और तीसरा सुक्त भी पाँच- 
पाँच ऋचाओं का हो जाता है, फलतः त्रिवृत्‌ के तीन सुक्त ही उक्त रीति से तीन 
पर्यायो में पढ़े जाने पर पञ्चदशस्तोमरूप बन जाते हैं । 
सप्तदशस्तोम--- 

उक्त रीति से निष्पन्न हुये पञ्चदश स्तोम में जब प्द्रहवीं ऋचा मर्थातु त्रिवृतु 

के तीसरे सूक्त की अन्तिम ऋचा को जब दो बार और पढ़ दिया जाता है, तब 
सञ्तददास्तोम बन जाता है । 
एकविशस्तोम-- 


उक्त तुचात्मक सूक्त जब तीन पर्यायो मे इस रीति से पढ़े जाये कि, प्रथम 
पर्याय में प्रथम सुक्त का एक बार पाठ हो और दूसरी तीसरी ऋचाओं का तीन बार 
पाठ हो, एवं द्वितीय पर्याय में द्वितीय सुक्त की प्रथम ऋचा का एक बार भौर अन्य 
दो ऋचाओं का तीन-तीन बार, इसी प्रकार तृतीय पर्याय में तृतीय सुक्त की प्रथम 
ऋचा का एक बार ओर अन्य दो ऋचाओं का तीन-तीन बार पाठ हो तो प्रति पर्याय 
में प्रत्येक तुचात्मक सुक्त के सप्त ऋचात्मक हो जाने से तीन पर्यायों में त्रिवृत्स्तोम 
के तृचात्मक तीन सुक्त हो एकविंश हो जाते हैं, फलतः उक्त तृचात्मक युक्त उक्त 
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नसामा एवानुपळव्येरभावप्रमाहेतुत्वे तञ्ज्ञानस्येव भावरूपस्याभाव- 
कारणता वळादायाश्यतीति । प्रतिबन्धकाभावः कारणांमति पक्षे स किं 
दृष्टकारणकङापकुक्षौ निक्षिप्तः कि वादरकारणकळापकुक्षी । आद्ये दाहादि- 
कार्यीथिनः काष्टारि 


सत्येव वह्विप्रज्वलनादौ 


[धघिगस इव प्रतिबन्धकाभावसमवघानाधिगमे 
प्रबृत्ति; स्थान्न च तथा प्रवत्तमानों दृश्यते । अन्यथा 


रीति से तीन-तीन पर्यायों में चार वार जिस सोमयाग में पढ़े जाते हैं, यह सोमयाग 


> 


ज्योतिष्‌ नामक उक्त चार स्तोमों से युक्त होने से ज्योतिष्टोम नाम से व्यवहायं हो 
जाता हे । श्र 
चार संस्थायें--- 

ज्योतिष्टोम में चार संस्थायें होती हैं, अग्निष्टोम, उक्थ्य, षोडशी और अतिरात्र । 
संस्था का अर्थ है समाप्ति, 'यज्ञायज्ञिय' नामक अग्निष्टोम साम से समाप्त होनेवाले 
ज्योतिष्टोम को अग्निष्टोम संस्थाक ज्योतिष्टोम कहा जाता हे । 

अग्निष्टोम के बारह स्तोमों के परवती तीन स्तोम “उत्त्याप्यते सोमो$नेन' 
इस व्युत्पत्ति के अनुसार उक्थ्य कहे जाते हैं, अग्निष्टोम तथा उभथ्य स्तोमों से समा 
होने बाळे ज्योतिष्टोम को उत्रथ्य-संस्थाक ज्योतिष्टोम कहा जाता है । 

अग्निष्टोम और उवध्य के पन्द्रह स्तोम तथा उक्थ्य के किमी एक स्तोम की 
एक आवृत्ति कर सोलह स्तोमों से समाप्त किये जाने वाळे ज्योतिष्टोम को षोडशिसंस्थाक 
ज्योतिष्टोम कहा जाता हे । 

षोडसिस्तोम के णरवर्ती स्तोम अतिरात्र कहे जाते हैं, षोडशिस्तोमों सहित 
अतिरात्र नामक स्तोमों से समाप्त होने वाले ज्योतिष्टोम को अतिरात्र-संस्थाक ज्योति- 
ष्टोम कहा जाता है। - 

इस यज्ञ का अनुष्ठान पाँच दिनों में सम्पन्न होता है, वसन्त ऋतु में किसी शुम 
दिन इसका प्रारम्भ किया जा सकता है, किन्तु प्रचलन के अनुसार वसन्त ऋतु कॉ 
किसी शुद्ध एकादशी को आरम्म कर पूणमा में इसका समापन होता है । 
स्वर्ग 

ज्योतिष्टोम को स्वर्ग का साधक कहा गया है, “स्वः गम्यते यत्र' इस व्युत्पत्ति 
के अनुसार स्वगं का अर्थ है--वह्‌ विशेष स्थान जहाँ स्वः-उस विलक्षण सुख की प्राप्ति 
अनायास होती है, जो बिना प्रयास के संकल्प मात्र से उपगत होता है तथा जो आदि, 
मध्य अथवा अन्त में कभी भी दुःख से अनुविद्ध नहीं होता । जैसे-- 

“यन्न दुःखेन सम्मिन्तं न च ग्रस्तमनन्तरम्‌ । 
अभिलाषोपनीतं च ततु सुखं स्वःपदास्पदम्‌ ॥ 
स्वर्ग के इस स्वरूप-वर्णन से ज्ञात होता है कि, ज्योतिष्टोम आदि यज्ञ के अनु“ 


- छान से मृत्यु के बाद मनुष्य को ऐसे शरीर की प्राप्ति होती है, जिससे उसे दुःख नहीं 
१ 


३४ वेदान्तसार 


सत्यपि प्रतिबन्धकससवधाने तदभावनिश्चयेन प्रवर्तमानस्य कदाचित्कायीन- 
द्यो न भवेत्‌ । ननु सति प्रतियोगिनि तदभावनिश्चयो श्रम इति चेत्तहि 
प्रतिबन्धकस्यायोग्यत्वेन तदभावो5प्ययोग्य एवेति न तस्य इृष्टकारणकलाप- 
कुक्षिनिक्षेपः । नापि द्वितीयः । अस्मदायप्रत्यक्षाणासीः्वरतञ्ज्ञानेच्छाप्रयत्न- 


होता, ऐसे शरीर की सिद्धि केवल शास्त्र से ही नहीं अपितु अनुमान से भी होती 
है, अनुमान का प्रयोग इस प्रकार हो सकता है। 4 
जो जाति एक काल में उत्पन्त होनेवाले अनेक पदाथो' में नहीं रहती ओर 
शरीर में रहती है, ऐसा जातित्व ( पक्ष ) दुःख के अनवच्छेदक में रहने वाली जाति में 
रहता है ( साध्य ) क्योंकि वह दुःख के अवच्छेदक में रहने वाली जाति में 
रहता है ( हेतु ) यह नियम है कि, जो जिसके अवच्छेदक में रहने वाली जाति में 
रहता है, वह उसके अनवच्छेदक में रहने वाली जाति में भो रहता हे । जैसे ज्ञेयत्व 
आदि धर्म कपिसंयोग के अवच्छेदक शाखा में रहने वाली शाखात्व जाति में रहता है 
तो साथ ही उसके अनवच्छेदक मूल में रहने वाली मूलत्व जाति में भी रहता है। 
( दृष्टान्त ) अतः जो वात ज्ञेयत्व आदि घर्मो के सम्बन्ध में है, वह उक्त प्रकार के 
जातित्व के सम्बन्ध में भी होनी चाहिये, अर्थात्‌ उक्त प्रकार का जातित्व यतः दुःख 
के अवच्छेदक चैत्र आदि मर्त्यं शरीर में रहने वाली चैत्रत्व आदि जातियों में रहता 
है अतः उसे दु:ख के अनवच्छेदक में रहने वाली जाति में भी रहना आवश्यक है। 
कहने का आशय यह है कि जैसे चैत्रत्व, मैत्रत्व आदि जातियां चैत्र, मैत्र भादि के 
क्रमोत्पन्त वाळ, कुमार, तरुण और वृद्ध शरीर में ही रहने से एक काल में उत्पन्न 
अनेक पदार्थों में न रहने वाली और शरीर में रहने वाली जातियाँ हैं, उसी प्रकार 
शरीर में रहने वाली कोई ऐसी दूसरी भी जाति होनी चाहिये, जो उक्त जातियों के 
समान ही एक काल में उत्न्त होने वाले भनेक पदार्थों में न रहे पर वह दुःख के 
अवच्छेदक में न रह्‌ कर दुःख के अनवच्छेदक में रहे, जिससे उक्त प्रकार का जातित्व 
दुःख के अनवच्छेदक में रहने वाली जाति में रह सके भौर यह तभी सम्भव है जब 
कोई ऐसा शरीर हो, जिसमें अवस्थित आत्मा में दुःख का उदय न हो सके, ऐसा शरीर 
वही हो सकता है, जो घमं के ही फलभोग का सम्पादन करे । ऐसा शरीर मृत्यु- 
लोक में सम्भव नहीं हो सकता क्योंकि मर्त्यलोक की रचना जीवात्मा को धर्म-अधर्म 
दोनों का फलभोग प्रदान करने के लिये ही होती है । अत: ऐसे शरीर की उत्पतति | 
- के लिये ऐसे लोक का अस्तित्व मानना आवश्यक है, जहाँ जीवात्मा को धर्म का ही 
फलभोग प्राप्त करने के लिये शरीर की प्राप्ति हो सके, ऐसे लोक को ही स्वर्गलोक | 


कहा जाता है; जहाँ मनुष्य को दुःख से सवंथा मुक्त सुख का ही उपभोग प्राप्त | 
होता है । 


इस सन्दर्भ में यह ज्ञातव्य है कि ज्योतिष्टोम आदि यज्ञो का अनुष्ठान करणे 
पर मनुष्य को तत्काळ स्वर्ग की प्राप्ति नहीं होती किन्तु यज्ञानुष्ठान से अनुष्ठाता 


ns seen पा 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ३५ 


प्राण्यदृष्टानां देशकाळयोश्च सूयोदिग्रहचारक्रियायाश्च भावरूपतया प्रतिबन्धः 
काभावत्वायोगात्तदतिरिक्तस्य कस्यचित्सर्वकार्यसाधारणकारणस्य कल्पकाः 
आवात्‌। किञ्च सत्यपि प्रतिबन्धक उत्तेजकसमवधाने कार्यदशेनान्न 
प्रतिबन्धकाभावस्य कारणता। उत्तेजकाभावविदिष्टप्रतिबन्धकाभावस्य 


मनुष्य की आत्मा में एक विशेष जाति का घर्म-पुष्य उत्पन्न होता है, जो मनुष्य के 
वर्तमान जीवन का अन्त होने पर स्वर्ग का प्रापक होता है, उस घमं के प्रभाव से 
स्वर्गलोक में यज्ञकर्ता के लिये दिव्य शरीर की रचना होती है और उस शरीर के 
साथ यज्ञकर्ता जीव का योग-सम्पादनक्षम विशेष प्रकार का सम्बन्ध होता है, जिसके 
फलस्वरूप उसे उस शरीर से विशुद्ध सुख का उपभोग प्राप्त होता है । 
निषिद्ध— 

त्याज्यकम का दूसरा भेद है निषिद्ध, निषिद्ध का अर्थ है निषेध किया गया । 
शास्त्रों में जिन कमो का निषेध किया गया है, जिन कर्मों को न करने का आदेश 
दिया गया है, वे कमे निषिद्ध कहे जाते हैं। ऐसे कमे वही होते हैं जो नरक आदि 
अनिष्ट वस्तुओं के जनक होते हैं, जो वस्तु मनुष्य को इष्ट नहीं होती जैसे दुःख 
और दुःख के साधन, वे जिन कर्मों से उत्पन्न होती हैं, शास्र उन कमो को न करने 
का आदेश देता है । ब्रह्महत्या, गोहत्या, मद्यपान, परस्त्रीगमन, असत्यमाषण आदि 
ऐसे ही कमं हैं । 

मनुष्य को जो वस्तुयें अनिष्ट होती हैं, उनमें सबसे प्रधान हैं नरक, नरक शब्द 
का अर्थ है-ऐसा घोर दुःख, जिसमें सुख का किञ्चिन्मात्र मी -सम्पकं नहीं होता, ऐसा 
दुःख जिस स्थात में प्राप्त होता है उसे भी नरक कहा जाता है, नरक शाब्द को 
व्युत्पत्ति है कुत्सितो नरो यस्मात्‌, जिससे मनुष्य कुत्सित हो जाता है, मनुष्य को 
कुत्सित करते वाला होता है सुख-हीन दुःख और उस दुःख-भोग का स्थान, यह जिन 
ब्रह्महत्या आदि कर्मो से प्राप्त होता है वे निषिद्ध कोटि के त्याज्य कमं कहे जाते है । 

“विद्वन्मतोरञ्जनी” में निषिद्ध की व्याख्या करते हुये कहा गया है 'अ्रमावग- 
तेष्टसाधनता निषेधकतञ्पदयो गिवाक्यगम्यानि निषिद्धानि’ इस यथाश्रुत वाक्यके अनुसार | 
वे कमं निषिद्ध होते हैं, जिनका ज्ञान ऐसे शास्त्र वचन से होता है, जो उन कर्मों में 
भ्रमवश ज्ञात इष्टसाधनता के निषेध बोधक नञ्‌ पद से घटित होते हैं, जैसे ब्राह्मणो 
न हन्तव्यः’ भादि शास्त्र वचन । विद्वन्मनोर्जनी का आशय यह है कि, मनुष्य अमवश 
ब्राह्मण-वघ आदि कर्मो को इष्ट साधन समझ कर उन कर्मों में प्रवृत्त होता है ओर 
उससे पाप-मागी हो कालान्तर में उत्त कर्मो के अनिष्ट फलों का मोग करने को विवश 
होता है, इस संकट से उसे उबारने के लिये शास्त्र के उक्त वचन अपने घटक नन्‌ पद 
से उन कर्मों में श्रमवश ज्ञात इष्टसाधनता के अमाव का बोघ उत्पन्न करते हैं । 
दष्ट्साधनता के अभावबोध से इष्टसाधनता के अ्रमाधीत बोध का बाघ हो जाते से. 


| 
| 
| 
| 
| 
| 


३६ वेदान्तसार 


कारणे ताच्क्प्रतिबन्धकाज्ञाने तदभावाभ्रहान्न तस्य कारणतासिद्धिः। न 
चानन्यथासिद्धिनियतपूर्वचतित्वमपि प्रतिबन्धकाभावस्य तदन्बयव्यतिरेक- 
योविरोधिसंसगोभावविषयतयान्यथासिद्धत्वात्‌ । तहि बिरोधिसंसगाभावत्वे 
नेव कारणतेति चेन्न। सत्येवो्पत्तिहेुकलापसमवधाने स्थितिद्देतुसमवधाने 


उन कर्मों में मनुष्य की प्रवृत्ति रुक जाती है, फलतः मनुष्य पाप भागी होने भौर 
, उन कमों के अनिष्ट फल का भोग करने से वच जाता है । किन्तु थोड़ा ध्यान देने पर 


यह आशय उचित नहीं प्रतीत होताः। इसके कई कारण हैं । एक तो यह कि ब्राह्मणवघ 
आदि कर्मों में इष्टसाधनता का बोध न तो भ्रम है और न भ्रमवश उत्पन्न ही होता 
है क्योंकि यदि किसी घनवानु ब्राह्मण के धन प्राप्त करने की इच्छा से ब्राह्मणवघ किया 
जाता है, तो ब्राह्मणवध के घनप्रा्ति रूप इष्ट का साधन होने से उसमें इष्टसाधनता 
का बोध यथार्थ ही होगा, भ्रमात्मक नहीं होगा । इसी प्रकार यह बोध भ्रम जन्य भी 
नहीं है क्योंकि इसका जनक कोई भ्रम नहीं है किन्तु “स्वाभीष्टं साधयेदु-वीमानु, येतं 
केनापि कर्मणा” बुद्धिमान्‌ मनुष्य को जिस किसी भी कर्म से अपने अभीष्ट की सिद्धि 
करनी चाहिये । मनुष्य यह चिन्तन संस्कार तथा धनस्वामी के जीवन व उसके धनहरण 
में बाधक है और घनी ब्राह्माण का वध रूप कार्य के जनक बाधकाभाव का साघक है। 
स्पष्ट है कि, यह ज्ञान भ्रम नहीं-किन्तु प्रमा है क्योंकि ब्राह्मणवध से बाधक ब्राह्मण का 
अभाव साधित होता है । 

उक्त आशय के ठीक न होने का दूसरा कारण यह है कि 'ब्राह्मणो न हन्तव्यः” 
आदि वाक्यों में प्रविष्ट नम्‌ पद से ब्राह्मणवध आदि में इष्टसाधनता के निषेध का 
बोघ नहीं माना जा सकता क्योंकि उक्त रीति से ब्राह्मणवध आदि कर्मों में इष्टसाधनता 
के विद्यमान होने से उन कमो में इष्टसाधनता का निषेध बाधित हे । अतः बाधित अर्थ 
के बोधक होने से शास्त्रवचन अप्रमाण हो जायेंगे । 

उक्त आशय के असंगत होने का तीसरा कारण यह है कि, उक्त शास्त्र-वचनों 
का तात्पय उक्त कर्मों के बोधन में नहीं है किन्तु उन कर्मों से मनुष्य को निवुत्त करने 
में है, अतः कर्मो को उन वाक्यो से बोव्य नहीं माना जा सकता । 

अतः निषिद्ध का यही अर्थ मानना उचित है कि, शास्त्र वचन द्वारा न करने 
को आदिष्ट, निषिद्ध का यह अर्थ स्वीकार करने में कोई बाधा नहीं है क्योंकि “ब्राह्मणो 

न हन्तव्यः? आदि वचन ब्राह्मण-वघ आदि कर्मो को न करने का स्पष्ट आदेश देते हँ, 
जिसे इस प्रकार अवगत किया जा सकता है । 

॥ मनुष्य जिन कमो को बलवानु अनिष्ट का असाघन और इष्ट का सांधन तथा 
अपनी कृति से साध्य समझता है, उन कमों में ही प्रवृत्त होता है, वह विषमिश्र पायस ३ 
के मक्षण को बुभुक्षा की निवृत्तिख्प इष्ट का साधन और अपनी कुति से 
साध्य समझता है। फिर मी उसमें प्रवृत्त नहीं होता क्योंकि विषमिश्र पायस | 
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बोत्पत्तेः स्थितेवों विघटकभावस्य विरोधित्वप्रसिद्धेन तदभावस्य सामग्रयन्त- 
भावों विरोधिसंसगाँभावस्य तत्प्रवेशे तत्मतियोगिनो विरोधित्वासिद्धि: । 
तस्मिंश्च सति तत्संसर्गाभावस्य सामग्रीप्रवेश इत्यन्योन्याश्रयस्य दुरुद्धारत्वा- 
दिव्यलमतिकर्दमेन । प्रागभावस्यापि नियतप्राक्कालवतित्वेन कारणत्वे5भाव- 


भक्षण के मृत्यु का जनक होते से उसे वह बलवान अनिष्ट का असाधन 
नहीं समझता । तैरने में कुशल भूखा मनुष्य नदीतरण को बलवान्‌ अनिष्ट का 
असाधन और अपनी कृति से साध्य समझता है फिर भी नदीतरण में प्रवृत्त नहीं 
होता क्योंकि वह उसे अपने इष्ट भूख की निवृत्ति का साधन नहीं समझता । घोर्‌ शीत 
से पीड़ित मनुष्य सूर्य॑विम् के आनयन को वलवानु अनिष्ट का असाधन ओर शीत- 
निवृत्ति रूप इष्ट का साधन समझता है, फिर भी उसके आनयन में प्रवृत्त नहीं होता 
क्योंकि उसे वह अपनी कृति से साध्य नहीं समझता । अतः यह निविवाद है कि, प्रवृत्ति 
में बलवान्‌ अनिष्ट की असाधनता, इष्ट की साधनता और अपनी कृति को साध्यता 
इन तीनों का अप्रामाण्य ज्ञान से अनास्कन्दित निश्चय कारण है । यह निश्चित है कि, 
मनुष्य जब ब्राह्मणवध आदि कर्मों में प्रवृत्त होता है, तब उसे उन कर्मों में उक्त तीनों 
बातों का ज्ञान अवश्य रहता है और उक्त कर्मों में यह ज्ञान इष्टसाधनता और कृति- 
साध्यता अंश में यथार्थं और बलवान्‌ अनिष्ट की असावकता अंश में श्रमात्मक होता 
है उक्त शास्त्र वचनों में प्रविष्ट नन्‌ पद से उक्त कसो में बलवान्‌ अनिष्ट की असावनता 
के अभाव का वोध होता है। अतः उक्त कर्मों में दोषवश जो उमे बलवान्‌ अनिष्ट को 
असाधनता का वोध हुआ रहता है, उसमें अप्रामाण्य का ज्ञान हो जाता है । अतः उक्त 
तीनों बातों का अप्रामाण्य ज्ञानास्कन्दित निश्चय रूप कारण का अभाब हो जाने से 
उक्त कर्मों में मनुष्य की प्रवृत्ति नहीं होती । इस प्रकार उक्त शास्त्रवचतों से ब्राह्मण- ` 
वध आदि कर्मों के न करते को आदिष्ट होने का अर्थ है--उक्त कर्मों का उक्त शाख्- 
बचतों द्वारा मनुष्य की प्रवुत्ति का विषय होने से वञ्चित होना । 
निषेध के प्रस्थानत्रय--- 

शास्त्र वचनों द्वारा जिस रीति से कर्मों का निषेध होता है, उसके सम्बन्ध में 
दार्शनिकों के तीन प्रस्थान प्रसिद्ध हैं, एक मीमांसक कुमारिल का, दुसरा मीमांसक 
प्रभाकर का और तीसरा नैयायिकों का । कुमारिल-प्रस्थात का आशय यह है कि, शास्त्रों 
के विधायक वचतों से प्रवत्तंना--प्रवृत्ति-जनक-व्यापार का और तिषेघक वचतों से 
तलिवर्तता--निवृत्ति-जत्तक-व्यापार का बोध होता है। 'स्वगेकामो यजेत! यह एक 
विधि वाक्य है । इसमें यजेत' शब्द यज्‌ धातु और विधि प्रत्यय लिङ से बता है । 
लिड के दो धर्म हैं, एक तिड्त्व और दूसरा लिङ्त्व, इत दोतों धर्मो से वह प्रवर्तना 
का बोधक होता है, क्योंकि प्रवतैना का अर्थ है प्रवृत्तिजनकव्यापार, उसमें प्रवृत्ति 
का बोध तिड्त्व धमे द्वारा और व्यापार का बोध लिङ्त्व घमं द्वारा होता है, प्रवृत्ति 
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विशेषणस्य कालस्यात्माश्रयताप्रसङ्गो न च प्रागभावत्वेनैव कारणत्वं तावन्मात्रे 
कारणळक्षणाभावात्‌ । किञ्च कारणत्वं नास धर्मा भावात्मक उताभावात्मकः | 
उभयथापि नाभावनिष्ठत्वं तस्य सम्भवति विरोधिनोर्भावाभावयोराधाराधेय- 
भावानुपपत्तेः । अभावस्य निर्विशेषत्वान्निरतिशायस्वाद्ठा । तस्मान्नाभावाड्भा- 
बोत्पत्तौ दृष्टान्तः। तन्तुनाशात्पटनाझ इत्यपि स्वप्रक्रियामात्रमित्यास्तां 
को मीमांसा के शब्दों में आर्थी भावना और व्यापार को शाब्दी भावना कहा जाता है। 
प्रवृत्ति प्रवतेनीय पुरुष में रहती है और उसका जनक व्यापार शब्द में रहता है, शब्द 
में रहने से ही उसे शाब्दी भावना कहा जाता हैँ। उक्त विधिवाक्यजन्य बोध में 
स्वर्गकाम का आधेयता सम्बन्ध से और यज्‌ धातु के अर्थ भाग का प्रवृत्ति में विषमता 
सम्बन्ध से अन्वय होता है। अतः उक्त वाक्य का अर्थ होता है--स्वर्गकामनिष्ठ यागः 
विषयक प्रवृत्तिजनकव्यापार । इस अर्थ के बोध के वाद यह ज्ञात होता है कि, 
स्वर्गकामनिष्ठ प्रवृत्ति में यागविषयकत्व अथवा यागविषथक प्रवृत्ति में स्वर्गकामनिष्ठत्व, 
याग में स्वर्ग-साघनता, स्वर्गकाम की कृतिसाध्यता और स्वगंरूप इष्ट की अपेक्षा 
बलवान्‌ अनिष्ट की असाधनता के विना बोध अनुपपन्न है, इस अनुपपत्ति ज्ञान का 
सन्निधान होने पर उक्त वाक्य से ही अथवा अनुमान से याग में उक्त तीनों धर्मो का 
ज्ञान होता है और उस ज्ञान से याग में स्वर्गकाम मनुष्य की प्रवृत्ति होती है, क्योंकि 
उक्त तीनों धर्मो का ज्ञान ही किसी कर्म में मनुष्य का प्रवर्तक होता है । 

प्रवर्तक ज्ञान के विषयभूत उक्त तीन धर्मो को विधि प्रत्यय का अर्थ न मात 
कर 'प्रवतेना' को उसका अर्थ मानने का कारण हे--विधि वाक्य सुनने पर “यह्‌ वाक्य 
अमुक कार्यं में मेरा प्रवतेन कर रहा है” इस वोध का होना । क्योंकि विधिवाक्य में 
यदि प्रवर्तना न होगी तो उक्त बोध सम्भव न होगा और यदि उसे वाक्यगत मानते 
हुए भी विध्यर्थं न माना जायगा, तो विधि वाक्य का श्रवण होने पर उसकी उपस्थिति 
न हो सकने से उसका बोध न हो सकेगा । 

इसी प्रकार “ब्राह्मणो न हन्तव्यः? `इत्यादि तिषेधक वाक्यों से ब्राह्मण-वध को 
“निवतेना' का बोध होता है । निवतंना-बोध के दो प्रकार हैं--एक यह कि उक्त वाक्य 
में प्रविष्ट नन्‌ पद का अर्थ है निवतंना । उसमें विधि प्रत्यय तव्यतु के प्रवर्तना रूप अर्थ 
का विरोध-सम्बन्ध से अन्वय होकर उस वाक्य का अर्थ होता है 'ब्राह्मण-वध विषयक 
प्रवर्तता विरोधिनी निवर्तना-ब्राह्मण वध विषयक प्रवृत्ति जनक व्यापार विरोधी निवृत्ति 
जनक व्यापार ।' प्रवृत्ति और निवृत्ति में विरोध होने से उनके जनक व्यापारों में मी 
विरोध अनिवार्य है। दूसरा प्रकार यह है कि निषेधक वाक्य में विधि प्रत्यय का प्रवर्तना 
अर्थ न होकर निवतंना ही उसका अर्थ है । नन्‌ पद उस अर्थ में विधि प्रत्यय के तात्पर्य 
का ग्राहक है, विधायक वाक्य में निवर्तना में विधि प्रत्यय के तात्पर्य ग्राहक नग्‌ 
पद के न होने से उस वाक्य में प्रविष्ट विधि प्रत्यय से प्रवर्तना का ही बोध 


होता है । 
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चज । अस्तु वा कचिदभावस्यापि कारणत्वं, तथापि न प्रत्यवायस्याकरण- 
हेतुत्व॑ प्रत्यवायशब्दवाच्यस्य पापाद्टष्टस्य तज्जन्यागामिदुःखस्य वा निषिद्धक्रिया- 
जन्यत्वात्‌ “पापकारो पापो भवति”, “अथ य इह कपूयचरणा अभ्याशो हू 
यत्ते कपूयां योनिमापद्येरन्‌ इति च श्रतेः । तस्मादकरणे प्रत्यवायसाधनानि 
प्रत्यवायज्ञापकानि नित्यानीति व्याख्यानं सुन्याख्यानसिति॥ 

निवर्तता के भी विधि प्रत्यय का अर्थ इसीलिये मानना पड़ता है कि निषेध 
वाक्य को सुनने पर मनुष्य को यह वोध होता है कि, अमुक वाक्य अमुक कर्म से मेरा 
निवर्तन करता है । 

निवेधक वाक्य से जब निवर्तता का बोध होता हे तब ब्राह्मणवध में बलवान्‌ 
अनिष्ट की साधनता के बिना निवतंना में ब्राह्मणवध विषयक प्रवतंना का विरोध 
अथवा निवतैना में ब्राह्मणवध विषयकत्व कि वा ब्राह्मणवध में निवर्तता विषयत्व अनुपपन्न 
है, इस प्रकार अनुपपत्ति ज्ञान होता है, उसके अनन्तर इस ज्ञान के सहकार से उक्त 
वाक्य से ही अथवा अनुमान से ब्राह्मणवध से बलवान्‌ अनिष्ट की साघनता का ज्ञान 
होता है ओर उस ज्ञान से ब्राह्मणवध से मनुष्य की निवृत्ति होती है, क्‍योंकि जिस 
कर्म से जिस दृष्ट की सिद्धि सम्भव है वह कमं यदि इष्ट से बलवान्‌ अनिष्ट का 
साधक होता है और मनुष्य को इस वात का ज्ञान होता है, तो उस कमं से मनुष्य 
निवृत्त हो जाता हे । 

प्रभाकर प्रस्थान का आशय यह है कि विधि प्रत्यय का अर्थ होता है “भपुर्वे', 
अपूर्वं का अर्थ है शाव्दवोघ से पूवं अज्ञात, यज्ञ आदि कर्मों से उत्पन्न होने वाळा पुण्य 
और ब्राह्मणवध आदि से उत्पन्न होने वाला पाप, “स्वर्ग कामो यजेत' ब्रह्मघाता नरक- 
मइनुते’ इत्यादि वाक्यों के अर्थबोध से पूर्व ज्ञात नहीं होता किन्तु उक्त वाक्यों से 
यज्ञ में स्वर्ग-साधनता तथा ब्राह्मणवध में नरक-साधनता का बोध होने पर स्वर्गप्राप्ति 
के अव्यवहित पूर्व तक यज्ञ के किसी व्यापार के अस्तित्व के बिना याग में स्वर्ग- 
साधनता अनुपपन्न है क्योंकि याग स्वयं स्वर्ग प्राप्त के अव्यवहित पूर्व तक नहीं रहता, 
इसी प्रकार नरक प्राप्ति के अव्यवहित पूवं तक ब्राह्मणवध के किसी व्यापार के 
अस्तित्व के बिना ब्राह्मणवध में नरक-साधनता अनुपपन्न ह क्योंकि नरक प्राप्ति के 


, अव्यवहित पूर्वे में ब्राह्मणवध स्वयं नहीं रहता, यह ज्ञान होता है और इस ज्ञान 


; कि यज्ञ आदि सत्कमों और ब्राह्मणवव आदि 
असत्कर्मों से कर्ता में कोई अतिशय उत्पन्न होता है जो उन कर्मो के शाद्धोक्त स्वगं, 
नरक आदि फलों की उत्पत्ति के अव्यवहित पूर्वं तक रहता हैं । इस प्रकार यज्ञादिजन्य 
अतिशय एवं ब्राह्मणवघादिजन्य अतिशय शास्राधीन शाब्दबोध के पूवं ज्ञात न होने से 
अपूर्वं शब्द से व्यवहृत होते हैं । यज्ञादिजच्य अपूर्वं को पुण्य और ब्राह्मणवघादिजच्य 
अपूवे को पाप कहा जाता है, अतः पुण्य और पाप अपूर्व एवं काये हैं अतः उनके 
अभाव को भी अपूर्व-प्रतियोगिक एवं काये-प्रतियोगिक होते से अपूर्वं शब्द एवं कार्यो 


के बल पर यह मानना आवश्यक होता हैं 


४० वेदान्तसार 


बन्द से उपचरित किया जाता हे । अपूर्व यतः शाब्दबोध के पूर्व ज्ञात नहीं होता 
अत: उसे उसके असाधारण रूप पुण्यत्व आदि से विधि प्रत्यय का अर्थ न मान कार्‌ 
घटानयन, जलाहरण आदि लौकिक कायों में इष्ट कार्यत्व रूप साधारण धर्म से विधि 


भत्यय का अर्थ माना जाता है। अतः “स्वर्गकामो वजेत” इस वाक्य से यज्घात्व्॑ 
याग में स्वर्गकाम का नियोज्यत्व सम्बन्ध से और विधि प्रत्यय लिङ्क के अर्थ कार्य 
मैं घात्वर्थ याग का जन्यत्व सम्बन्ध से अन्वय होकर 'कार्य' स्वगंकामनियोज्यक- 
यागजन्यस्‌--कार्य स्वर्गकाम से अनुष्ठेय याग से जन्य है” इस प्रकार का बोध होता टि, 
इस बोध के बाद याग में स्वर्ग रूप की साधनता, वलवान्‌ अनिष्ट की असाधनता और 
स्वर्ग काम की कृतिसाध्यता के बिना याग में स्वगंकामनियोज्यकत्त्र अनुपपन्न है यह 
ज्ञान होता है, उसके अनन्तर इस अनुपपत्तिज्ञान के सहकार से उक्त वाक्य से ही याग 
में उक्त तीनों धर्मों के ज्ञान रूप प्रवर्तकज्ञान के सम्पन्न होने से याग में स्वर्गकाम 
पुरुष की प्रवृत्ति होती हे । इसी प्रकार “ब्राह्मणे न हन्तब्यः' इस निपेधक वाक्य से 
प्रथमान्त ब्राह्मण शब्द से उपस्थापित ब्राह्मणकर्मकत्व का हन्‌-धात्वर्थ वध में ओर ब्राह्मण- 
कर्मक वध का प्र तियोगिता सम्बन्ध से नन्‌ पदार्थ अभाव में और विधि प्रत्यय तव्यत्‌ से 
कार्यत्वकूप से उपस्थापित पापाभाव में ब्राह्मणवधाभाव का ,जन्यत्व सम्बन्ध से अन्वय 
हो कर “कार्य ब्राह्मणवधाभावजन्यमु-कार्य पापाभाव ब्राह्मणवधाभाव से जन्य है” इस 


प्रकार का बोध होता है । पापाभाव का प्रतियोगी पाप कार्य है अतः कार्यप्रतियोगिक 


होने से पापाभाव भी उपचार से कार्य कहा जाता है, ब्राह्मणवध होने पर उससे पाप 
की उत्पत्ति हो जाने से पापाभाव निवृत्त हो जाता है, किन्तु ब्राह्मणवध न होने पर 
पापाभाव बना रहता है अतः पापाभाव में ब्राह्मगवधाभाव का परिपाल्यत्व रूप 
जन्यत्व होता हैं। इसलिये पापाभाव में जन्वतसम्बन्ध से ब्राह्मणवधाभाव का अन्वय 
होने में कोई बाधा नहीं होती । उक्त निषेघवाक्य से पापाभाव में ब्राह्मणवधामाव- 
जन्यत्वका बोध होते पर ब्राह्मणवध में बलवान्‌ अनिष्ट नरक-प्रापक पाप की जनकता 
क्के बिता पापाभाव में ब्राह्मणवधाभावजन्यत्व अनुपपन्न है क्योंकि कारणाभाव से ही 
कार्याभाव होता है इस प्रकार अनुपपत्ति ज्ञान होता है और इस ज्ञान के सहकार से 
उक्त वाक्य से ही ब्राह्मणवध में बलवान अनिष्ट की जनकता का ज्ञान होता है और 
इस ज्ञान से ब्राह्मणवध से मनुष्य की निवृत्ति होती है क्योंकि प्रवर्तक ज्ञान के विषयभूत : 
उक्त तीनों धर्मों में किसी भी एक धर्म के अभाव का ज्ञान जिस कमं में होता है उस 
कमे से मनुष्य की निवृत्ति होती है । 
नैयायिको के प्रस्थान का आशय यह है कि जव कमे में मनुष्य की प्रवृत्ति के 
लिये उक्त तीनों धर्मों का ज्ञान अनिवाये ही है तब तो उचित यही है कि उक्त तीनों 
घमो को ही विधि प्रत्यय का अर्थ माना जाय जिससे विधिवाक्य से सीधे ही प्रवर्तक 
ज्ञान का उदय हो सके क्योंकि प्रवर्तना अथवा कार्य को विधि प्रत्यय मानने पर विधि- 


वाक्य से सीवे प्रवतंना ज्ञान न होने से उक्त भनुपपत्ति ज्ञान द्वारा उसका सम्पादन 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ४१ 


सन्ध्यावन्दनादीनि इत्यादिपदात्पव्वमहायज्ञादिग्रहः । निसित्तमाचमा- 
साद्यावश्यकतेव्यतया विहितानि नेमित्तिकानि । एतदाह--पुत्रेति । जातेष्टि- 
नीम “वेश्वानरं द्वादशकपालं निवेपेत्पुत्रे जाते” इति विहिता । आदिपदात्‌ 
“यस्याहिताग्नेग्रदान्दहत्यमिरझये क्षासवते पुरोडाशमष्टांकपाळं निर्वपेत्‌? 
इत्यादिनोक्तानां क्षामवत्यादीनां ग्रहः । डपरागस्रानादि च स्मातंमुदाहरणी- 
यम्‌ । यद्यपि जातेष्टिवाक्यशेषे “यस्मिन्‌ जात एतामिष्टिं निवेपति पूत एव 


करने में बिलष्ट कल्पना होती है, निषेधवाक्य में भी निवर्तना अथवा पापामाव को 
विधिप्रत्यय का अर्थ मानने में निवर्तना ज्ञान के लिये उक्त अनुपपत्ति-ज्ञान की अपेक्षा 
करनी होती है, अतः उस वाक्य में भी उक्त तीनों धर्मों को ही विधिप्रत्यय का अर्थ 
मान कर नत्र्‌ पद से स्थल के अनुसार उन्हीं धम में किसी एक धम के अभाव का 
बोध मानता उचित है क्योंकि उक्त धर्मों में किसी एक के भी अभाव ज्ञात से निवृत्ति 


की उपपत्ति हो सकती है । 


प्रवर्तना तथा निदर्तता को विध्यर्थ मानते में जो यह युक्ति दी जाती हैं कि 
उक्त को विध्यर्थ न मानने पर विधि वाक्य को सुनने पर जो यह बोध होता है कि 
यह वाक्य अमुक कम में मेरा प्रवर्तन करता है और तिषेघ-वाक्य को सनते जो यह बोघ 
होता है कि यह वाक्य अमृककमे से मेरा निवर्तन करता है और निषेध वाक्य को सुनते 
पर जो यह बोध होता है कि यह वाक्य अमुक कम से मेरा निवतेन करता हैं उसकी 
उपपत्ति न होगी, नैयायिको की दृष्टि से यह युक्ति ठीक नहीं है, क्योंकि उक्त वाक्यों के 
प्रवर्तक और निवर्तक ज्ञान का जनक होने से उनमें प्रवर्तकत्व और निवतंकत्व की उक्त 
बुद्धि होते में कोई बाधा नहीं हो सकती, भतः उक्त बुद्धि के अनुरोध से प्रवतंना और 
निवर्तना में विघिप्रत्ययार्थत्व की कल्पना नहीं की जा सकती । 


नित्यकर्म उन कर्मों को कहा जाता है जिनके न करने पर पाप होता है, 
संध्यावन्दत आदि कमं इसी श्रेणी के कर्म हैं, 'अहरहः सन्ध्यामपासीत' इस वचन से 
सन्ध्योयासन को प्रत्यह का कर्त्तव्य बताया गया हैं। अतः उसका त्याग करते पर उक्त 
कमं का अधिकारी व्यक्ति पापभागी होता है और अन्य द्विजोचित कर्मों के अधिकार सें 
वंचित हो जाता है जैसा कि मनु ने कहा है-- 

तानुतिष्ठति यः पूर्वा नोपास्ते यश्च पश्चिमाम्‌ । 


स शूद्रवद्‌ बहिष्कार्यः सर्वस्माद्‌ द्विजकमंणः ॥ १०३ ॥ ( अ० २ मनु ) 
अतः पाप से बचने के लिए नित्य कर्मों का अनुष्ठान अनिवाय हैं । 


विद्वन्मनोरञ्जनी में नित्यकम की उक्त परिभाषा में मूलग्रन्थ का तात्प न मात. 


४२ वेदान्तसार 


तेजस्व्यन्नाद इन्द्रियावी पशुमान्भवति” इति पुत्रगास्यवान्तरफलश्रवणान्न 
वक्ष्यमाणकतृगासिट्रिविधफलानुकूलं जातेष्टयुदाहरणं तथापि नेमित्तिकसव- 
रूपमात्रव्युत्पादनायोदाहरणं न दुष्यतीति द्रष्टव्यम्‌ । विहिताकरणप्रतिषिद्ध- 
सेवारूपनिमित्तविशेषानुबन्धीनि प्रायश्रित्तानि। पापक्षयमात्रोदेशेन विहि- 
तानीति वा । आदिपदात्कृच्छादिग्रहः । शास्त्रबोधिते सगुणे ब्रह्मणि दीर्घ- 


कर इस परिभाषा में माना गया है कि जो कर्म न करने से प्रत्यवाय--आगामी दुःख के . 


ज्ञापक होते हैं वे नित्य कहे जाते हैं । नित्य कमै के अकरण से आगामी दुःख होने के 
ज्ञान को अनुमानजन्य कहा गया है। अनुमान का प्रयोग इस प्रकार अडत किया गया 
है कि यह मनुष्य दुःख भागी होगा क्योंकि इसने नित्यकं नहीं किया है, जब कि 
भावी दु:ख के परिहाराथे नित्यकर्मों का अनुष्ठान आवश्यक था ।' 
नित्यकम की पूर्वपरिभाषा को अस्वीकार करने में यह कारण बताया गया है 
कि तित्यकर्मों का न करना एक अभाव है अतः उससे भावात्मक पाप की उत्पत्ति नहीं 
हो सकती क्योंकि अभाव से भाव की उत्पत्ति नहीं होती, इस कथन के समर्थन में अनु- 
पलब्धि, प्रागभाव, प्रतिबन्धकाभाव आदि की कारणता का खण्डन भी किया गया है। 
किन्तु किञ्चित्‌ विचार करने पर विद्वल्मनोरक्षनी की बातें उचित नहीं जान 
पड़ती क्योंकि तित्यकर्म के अकरण को आगामी दुःख का अनुमापक तभी माना जा 
सकता है जब उनमें हेतु-हेतुम-्धाव हो, अन्यथा नित्यकम का अकरण हो किन्तु 
भविष्य में दुःख न हो इस शङ्का से नित्यकर्म के अकरण में दुःखोत्पत्ति की व्याप्ति का 
निश्चय हो सकने से उक्त अनुमान न हो सकेगा, और जब उन दोतों में हेतुहेतु म:ड्भाव 
होगा तो उस शंका का निरास इस तके से हो जायगा कि यदि नित्यकमं अकरण भावी- 
दुःख का व्यभिचारी होगा तो वह भावी दुःख का हेतु न हो सकेगा। भतः स्पष्ट है कि 
नित्यकमे का अकरण भावी दुःख का हेतु होने पर ही उसका अनुमापक हो सकेगा, 
यदि यह कहा जाय कि नित्यकर्म के अकरण से भावी दुःख का अनुमान नहीं होता । 
किन्तु, अक्षीणपापत्व का अनुमान होता है ओर अक्षीणपापत्व से भावी दुःख का 
अनुमात्त होता है। इस प्रकार भावी दुःख के अनुमापक का अनुमापक होने से भावी 
दुःख का लक्षक होता है, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि नित्यकर्म के अकरण से पापक्षया- 
भाव का अनुमान तभी हो सकता है जब नित्यकर्म॑ पापक्षय का जनक हो, क्योंकि 
कारण का अभाव ही कार्याभाव का अनुमापक होता है, किन्तु नित्यकर्म पाप का नाशकं 
होता है, इसमें कोई प्रमाण नहीं है, भ्रत्युत इसके विरुद्ध यह तक है कि यदि नित्यकर्म 
पाप का नाशक होगा तो उसी से समस्त पापों की निवृत्ति सम्भव हो जाने से नित्य- 
कर्म के अनुष्ठाता को जो दु:ख होता है उसकी उपपत्ति न हो सकेगी । यदि कहा जाय 
_ कि नित्यकर्म से प्रमादवश हुए पापों का ही नाश होता है अतः अन्य पापों से नित्यः 
कर्मानुष्ठाता के दु:ख की उपपत्ति और प्रमादकृत पापों से सम्भावित दुःखों से मुक्ति 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित उडे 


काळादरनैरन्तर्योपेतमनोवृत्तिस्थिरीकरणलक्षणानि उपासनानि । निदिध्याः 
सनाड्भेदमाह्‌-सशुणेति। उपासनानां ज्ञानो&ूदं दर्शयति- मानसव्या- 
पाररूपाणीति । शाण्डिल्यविद्या नाम “सर्व खल्विदं ब्रह्म” इत्युप- 
क्रम्य “स क्रतुं कुर्वीत मनोमयः त्राणशरीरों भारूप” इत्यादिना छान्दोग्ये 


की उपपत्ति हो सकती है तो इस कथन से भी नित्यकमं के अकरण को भावी दुःख काँ. 
लक्षक नहीं सिद्ध किया जा सकता, क्योंकि नित्यकमं के अकरण से प्रमादकृत पापों के 
क्षयाभाव का ही अनुमान होगा न कि पाप का, और दुःख का जनक पाप होता है न 
कि पापक्षयाभाव, क्योंकि पापक्षयाभाव पाप की उत्पत्ति के पूवं भी रहता है पर उस 
समय दुःख नहीं होता । 

अतः नित्यकमों के सम्बन्ध में यह मानना ही उचित है कि नित्यकमो के 
अकरण से जो पाप सम्भावित हे उस पाप की उत्पत्ति के परिहारार्थं ही नित्यकमों का 
अनुष्ठान होता है अतएव नित्यकमं की यह परिभाषा ही ठीक है कि जो कर्म किसी 
निमित्त विशेष से विहित नहीं होते और जिनके न करने से पाप होता है वे कमं ही 
नित्यकमं होते हैं । 

नित्यकर्म के अकरण को अमावात्मक होने से जो पाप का अजनक कहा गया 
है वह ठीक नहीं है क्योंकि अनेक युक्तियों से अभाव में कारणता सिद्ध है, जैसे जलाशया 
में वल्लि के अभाव का निश्चय रहने पर ब्ल के अनुमापक परामर्श का उदय होने पर 
जलाशय में वल्लि की अनुमिति का परिहार करते के लिए वह्लि की अनुमिति में 
बह्वघभाव के निश्चयाभाव को कारण मानना आवश्यक होता है, एवं उत्पन्न पदार्थ की 
अन्य समग्र कारणों के रहने पर पुनः उत्पत्ति के परिहारार्थ प्रागमाव को कारण मानना 
आवश्यक होता है तथा उत्तेजक मणि के अभाव में चन्द्रकान्त मणि के रहने पर दाह का 
परिहार करने के लिए दाह के प्रति उत्तेजकाभावविशिष्ट चन्द्रकान्त को प्रतिबन्धक 
मानकर दाह के प्रति उत्तेजकाभावविशिष्ट चन्द्रकान्त मणि के भभाव को कारण, 
मानना पड़ता है। 

इस सन्दर्भ में अभाव की प्रमा में अनुपलब्धि की कारणता को निरस्त करने के 
लिए यह युक्ति दी गई है कि अनुलब्धि को स्वरूप सत्‌ कारण मानने पर अभाव-श्रमां 
ज्ञानात्मक करण से जन्य न होने से प्रत्यक्ष में अन्तर्भूत हो जायगी जो अनुपलब्धि को. 
अभाब-प्राहक स्वतन्त्र प्रमाण मानने वाले भाट्ट मीमांसकों को इष्ट नहीं हो सकता, और 
ज्ञात अनुपलब्धि को करण मानने पर अर्थतः अनुपलब्धि ज्ञान के करण होने से अनुप” 
लब्धि रूप अभाव में अमाव-प्रमा की कारणता नहीं सिद्ध हो सकती, किन्तु यह ठीक 
नहीं है, क्योंकि अनुपलब्धि को स्वरूपसत्‌ कारण मानने पर ज्ञानाकरणक होते से अभाव: 
प्रमा में प्रत्यक्षत्व का आपादन नहीं हो सकता क्योंकि प्रत्यक्षत्व का प्रयोजक ज्ञाना- 
करणक ज्ञानत्व नहीं है किन्तु इन्द्ियसामान्यजच्यज्ञानत्व है जो अमाव-श्रमा में नहीं 
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बिहिता। वाजिनामम्निरहस्याख्येऽपि काण्डे “स आत्मानमुपासीत सनो- / 
सयं प्राणशरीरं? इत्यादावुक्ता। बृहदारण्यके च “मनोमयोऽयं पुरुषो 
'भाःसस्य? इत्यादौ प्रत्यभिज्ञाता विद्या । आदिशब्दादहरबैश्वानरादि- । 
विद्यान्तरञ्रहः । 


है । यदि जन्य, नित्य, उभयविध प्रत्यक्ष में प्रत्यक्षत्व के प्रयोजक की विवक्षा होतो 
जन्यत्व, इन्द्रियाजन्यत्वोदयाभाव को (प्रत्यक्षत्व का प्रयोजक माना जा सकता है। 
जन्य प्रत्यक्ष में इन्द्रियाजन्यत्व के अभाव से और नित्य में जन्यत्व के असाव से, जन्य- 
“नित्य दोनों में उक्त उभयाभाव रह सकता है अभाव-प्रमा में उक्त दोनों के विद्यमान 
“होने से उसमें उक्त उभयाभाव के न रहने से प्रत्यक्षत्व का आपादन नहीं हो सकता। 
-प्रतिबन्धकःभाव की कारणता को निरस्त करते के लिए यह युक्ति दी गई है कि 
`प्रतिबन्धकाभाव को दृष्ट अथवा अदृष्टरूप में सब कायों का कारण नहीं माना जा 
सकता क्योंकि उसे हृष्ट कारण मानने पर उसके सन्निधान का निश्चय होने पर ही कार्य- 
सम्पादन में मनुष्य की प्रवृत्ति होनी चाहिए पर ऐवा नहीं होता, क्योंकि यदि ऐसा होता 
तो मनुष्य का प्रयत्न कभी व्यर्थ नहीं होता, इसी प्रकार उसे अदृष्ट कारण भी नहीं 
माना जा सकता, क्योंकि समस्त कार्यों के जो अदृष्ट कारण हैं वे सब भावात्मक हैं जैसे 
"ईश्वर, उसका ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न प्राणी के अदृष्ट, दिक्‌, काल, तथा सूर्य क्रिया- 
रूप खण्ड काल । इनसे अतिरिक्त कोई भावात्मक अदृष्ट पदार्थ समस्त कार्यों के कारण 
| रूप में प्रसिद्ध नहीं है, किन्तु यह युक्ति ठीक नहीं है क्योंकि दृष्ट प्रतिबन्धक के अभाव 
को दृष्ट कारण तथा अदृष्ट प्रतिबन्धक के अभाव को अदृष्ट कारण माना जा सकता है, 
| :हृष्ट प्रतिबन्धक के अभाव का निश्चय होने पर भी कार्य सम्पादनार्ध होते वाली मनुष्य 
| की प्रवृत्ति जो यदा कदा व्यर्थ हो जाती है वह अदृष्ट प्रतिबन्धक के कारण होती है 
| क्योंकि अहृष्ट प्रतिबन्धक के अमाव का पूर्व में निश्चय नहीं हो पाता । 
| 

| 


प्रतिबन्धकामाव की कारणता के विरुद्ध दूसरी युक्ति यह दी गई है कि कायं 
॥। के समस्त कारणों का सन्निधान रहने पर जिससे कार्थं की उत्पत्ति अवरुद्ध हो जाथ 
| वही कार्ये का प्रतिबन्धक होता है । प्रतिबन्धक की यह परिभाषा प्रतिवन्धकाभाव को 
| “कारण मानने पर नहीं बन सकती, क्योंकि प्रतिवन्धकाभाव को कारण मानने पर कार्य : 
के समस्त कारणों का सन्निधान प्रतिबन्धकाभाव के .सत्निधान में ही होगा और उस . 
स्थिति में उसके प्रतियोगी का सन्निधान सम्मव न होने से उससे कार्योत्यत्ति की अव: | 
-रुद्धता का निश्चय न हो सकने के कारण उसमें प्रतिबन्वकता की सिद्ध न हो सकेगी, द 
और जब प्रतिबन्धक ही नहीं सिद्ध होगा । तब प्रतिबन्धकाभाव में कारणता भी नहीं | 
'सिद्ध हो सकेगी, किन्तु यह युक्ति ठीक नहीं है । क्योंकि प्रतिवन्धक की परिभाषा यह है | 
'कि जिन हृष्ट कारणों से जिस कार्य की उत्पत्ति कहीं प्रमाण सिद्ध है उन सभी कारणों | 
का सन्निधान होने पर भी कहीं अन्यत्र यदि उस कार्य का जन्म नहीं होता तो यहं 
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जन्याभाव जिसके सन्निधान से होता है वह उस कार्ये का प्रतिबन्धक होता है जैसे अग्नि, - 
शुष्क इन्धन और वायु के होने पर इन्धन के दाह का होता सिद्ध है किन्तु उनके साक 
चन्द्रमणि का भी यदि सन्निधान होता है तो दाह नहीं होता, अतः उक्त परिभाषा के 
अनुसार चन्द्रकान्त मणि में दाह की प्रतिवन्धकता सिद्ध होती है, और यदि दाह के 
उक्त कारणों के होने पर तथा चन्द्रकान्त आदि जैसे दृष्ट पदार्थ का सन्निधान न होने 
पर भी कभी दाह नहीं होता तो उस समय किसी ऐसे अद्ृष्ट पदार्थ के सन्निधान की 
कल्पना आती है जिसके कारण दाह का अवरोध हो जाता है ऐसे स्थलों में अदृष्टपदार्थै 
में कार्य की प्रतिवन्धकता सिद्ध होती है । अतः उक्त रीति से प्रतिबन्धकता का ज्ञान. 
सम्भव होने से प्रतिबन्धकाभाव में कारणता के निश्चय में कोई बावा नहीं हो सकती । 


प्रागभाव की कारणता का खण्डन करने के लिए यह युक्तिदी गई है कि 
प्रागमाव को नियत प्राकूकालवृत्ति होने से ही कारण माना जा सकता है, ओर नियत 
प्राकूकालवृत्ति मानने में आत्माश्रय होगा; क्योंकि नियत प्राककालवृत्ति का अर्थ है. 
र्य प्रागभाव के अधिकरण काल में नियतवृत्ति, अतः प्रागमाव में प्रागमावाधिकरण 
कालवृत्तित्व के ज्ञान में काल में प्रागमावाधिकरणत्व ज्ञान की अपेक्षा होने से आत्माश्रय 
स्पष्ट है, और यदि नियत प्राकूकाळवृत्ति हुए बिना ही केवळ प्रागभाव होने से हीः 
कारण मानने का साहस किया जायगा तो वह व्यर्थं होगा, क्योंकि नियतप्राक्‌ काल- 
वृत्ति हुए विन्ञा उसमें कारण का लक्षण ही न जा सकेगा, क्योंकि कायं नियतप्राक्‌- 
कालवृत्तित्व ही कारण का लक्षण है, किन्तु यह युक्ति मो ठीक नहीं है क्योंकि तियत- 
प्राकूकालवृत्ति का कार्य प्रागभावाविकरण कालनियतवृत्ति अर्थं न कर कार्यकाळध्वंस के 
अनधिकरण और कार्य के अनधिकरण काल के पूर्वत्वानधिकरण, काल में नियतवृत्तिः 
अर्थ कर देने से यह दोष नहीं हो सकता, क्योंकि कार्य जन्म के बाद सभी काल कार्य | 
कालध्वंस के अधिकरण होते हैं और काये जन्मकाल काये का अधिकरण होता है अतः : 
कार्यृकालध्वंस के अनधिकरण और कार्य के अनधिकरण कालों में काये जन्म के पूर्व- - 
काल ही आयेंगे, उनमें भी जो काल कार्य जन्म से व्यवहित होंगे वे उक्त काल के 
पुवेत्वाधिकरण ही होंगे अतः उक्तकाल के पुवंत्वका अनधिकरण काल काये जन्म का 
अव्यवहित पूर्वक्षण ही होगा । प्रागमाव में उक्त क्षण वृत्तित्व के ज्ञान में उक्त क्षणमै 
प्रागमावाधिकरणत्व ज्ञान की अपेक्षा न होने से आत्माश्रय न होगा, अतः प्रागमाव को: 
कारण मानने में कोई बाधा नहीं हो सकती । 


अभाव मात्र में कारणता का खण्डन करने के लिए एक युक्ति यह दी गई है किः 
कारणता भावात्मक अथवा भभावात्मक किसी भी रूप में अभावनिष्ठ नहीं हो सकती» 
क्योंकि कारणता यदि भावात्मक होगी तो माव और अमाव में इ विरोध होने से ` 
वह अभाव में न रह सकेगी क्योंकि अभाव यदि भाव का आश्रय होगा तो अभाव ही 
न रह जायगा क्योंकि भाव के अनाश्रय को अभाव कहा जाता है । इसी प्रकार- 
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कारणता यदि अभावात्मक होगी तो भी अभाव में न रह सकेगी क्योंकि अभावों में कोई 


"भेदक न होने से आघाररूप में अभिमत अभाव और आधेयरूप में अभिमत अभावों में 


"भेद न होने से आधाराधेय भाव न हो सकेगा, किन्तु यह युक्ति भी ठीक नहीं है, क्योंकि 
"कारणता भावात्यक होते पर भी अभावनिष्ठ हो सकती है, क्योंकि अभाव शब्द का अर्थ 
भाव मात्र का आश्रय नहीं है किन्तु सत्ता जातिरूप भाव का भनाश्रय है, अतः सत्ता 
र्से भिन्न कारणता रूप भाव का आश्रय होने पर भी अभावत्व की हानि नहीं हो 
-सकती, इसी प्रकार कारणता अभावात्मक होने पर भी अभाव में रह सकती है क्योंकि 
“प्रतियोगी, प्रतियोगितावच्छेदक धमं, प्रतियोगितावच्छेदक सम्बन्ध आदि के भेद से अभावों 
में भी भेद होना सर्वमान्य है । 


अभाव से भाव को उत्पत्ति नहीं होती, यह कथन भी अभाव की कारणता में । 


-बाघक नहीं हो सकता, क्योंकि उस कथन का अभिप्राय अभाव की उपादान कारणता 
पक्के निषेध में है, न कि कारणता मात्र के निषेध में अतः नित्यकमं के अक्ररण को 
अभावात्मक होने पर भी प्रत्यवाय का निमित्त कारण मानने में कोई बाधा नहीं है। 
“निषिद्ध कमं ही पाप का जनक होता है यह शास्त्र सिद्धान्त है, अतः नित्यकमं का अकरणं 
“पाप का जनक नहीं हो सकता यह कथन मी अयुक्त है, क्योंकि “अकु वं विहितं 
-कमं निन्दितञ्च समाचरन्‌ । प्रसज्जेश्रेन्द्रियार्थेपु नरः पतनमृच्छति’ इत्यादि वचनों से 
“निषिद्ध कमं के समान विहित घर्म के अकरण से भी पाप की उत्पत्ति बताई गई है । 
“निष्कर्ष यह है कि नित्यकमा के करने से कोई पुष्य तो नहीं होता किन्तु न करने से 
पाप होता है अतः भकरणजन्य पाप से मुक्त रहने के लिए नित्यकमों का अनुष्ठान 
-परमावश्यक है । 


ग्रन्थकार ने संध्यावन्दन आदि को नित्यकर्म कहा है, आदि शब्द से ब्रह्मयज्ञ, 
“पितृयज्ञ, देवयज्ञ, भूतयज्ञ और न्‌यज्ञ इन पाँच यज्ञं जैस प्रत्यह करणीय कर्मो की ओर 
“संकेत किया है । ब्रह्मयज्ञ का अर्थ है ब्रह्मवेद के लिए किया जाने वाला यज्ञ, यह है 
वैद का अध्ययन-अध्यापन, पितृयज्ञ का अथ है, मृत पिता आदि के लिए किया जाने 
“वाला यज्ञ, वह है पितृजनों का तर्पण जलदान आदि । देवयज्ञ का अथे है देवों के लिये 
“किया जानेवाला यज्ञ, वह है देवताओं के उद्देश्य से मंत्र द्वारा अग्नि मे घृत आदि द्रव्यों 
-का हवन, भूतयज्ञ का अथं है भूतों के लिए किया जानेवाला यज्ञ, वह है बलि वैश्वदेव । बलि 
“का अर्थ है मोजन करने से पूवं पशुपक्षियों के लिए भोज्य पदार्थ का त्याग, और वैश्वदेव 
«का अर्थ है विश्वेदेवों के नाम से भोज्य पदार्थ का त्याग, । नृयज्ञ का अर्थ है मनुष्यों के 
“लिए किया जाने वाला यज्ञ वह है अतिथि-सत्कार । 


इन यजञों का विधान गृहस्थं को चूल्हा, चक्की, झाड , उखल-मुसल ओर पानी 


का घडा इन पात्रों से उत्पन्न होने वाले पापों से बचाने के. लिए किया गया है जैसा कि 
अनु ने कहा है-- 


4७७४३... 
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-पञ्चसुना गृहस्थस्य चुल्ली पेषण्युपस्कर: । 
कण्डनीं चोदकुम्भश्च वध्यते यास्तु वाहयनु ॥ 
तासां क्रमेण सर्वासां निष्कृत्यथं महषिभिः । 
पञ्च क्लृप्ता महायज्ञाः प्रत्यहं गुहमेधिनाम्‌ ॥ 
अघ्यानं ब्रह्मयज्ञः पितृयज्ञस्तु तप॑णम्‌ । 
होमो 'दैवो बलिर्भूतो नृयज्ञोऽतिथिपूजनम्‌ ॥ 
पञ्चैतान्‌ यो महायज्ञान्‌ न हापयति शक्तितः । 
स गृहेऽपि वसन्नित्यं सूनादोषैने लिप्यते॥ 


मनु का यह स्पष्ट आशय है कि पञ्च महायज्ञों के अभाव में उक्त वस्तुओं से 
होने वाली हिंसा से पाप होता है, और उक्त पञ्चयज्ञों का अनुष्ठान करने पर पाप 
नहीं होता । अतः पञ्चयज्ञों का अभाव उक्त हिसा जन्य पाप के जनन में उक्त हिंसा 
का सहकारी है । 


नैमित्तिक का अर्थ है निमित्तमुलक, निमित्त विशेष के उपस्थित होने पर 
जिन कर्मो को शास्त्र ने अवश्यकरणीय बताया है, वे कमं नैमित्तिक कर्म कहे जाते हैं । 
जातेष्टि एक लघु याग है, पुत्र जन्म होने पर शास्त्र हारा उसका विधान किया गया 
है । जातेष्टि का विधायक वाक्य है---वैश्वानरं द्वादशकमालं निव॑पेत्‌ पुत्रे जाते-पुत्र 
उत्पन्न होने पर बारह कपालों में पुरोडाश रखकर वैश्वानर देवता को प्रदान करे" | 
कृपाल का अर्थ है किञ्चित्‌ गहरे तावा जैसा मृत्पात्र और पुरोडाश का अर्थ है यव कें 
आटे की बनी रोटी, इस इष्टि को जातपुत्र निमित्तक होते से जातेष्टि कहा जाता है । 

ग्रव्थकार ने जातेष्टि आदि को नैमित्तिक कमं कहा है, आदि शब्द से क्षामवदु 
याग भादि श्रौत कर्मों तथा राहुपराग-मूलक स्नान आदि स्मात कर्मों का संकेत किया 
गया है । क्षामवदू याग का विधायक वाक्य है--'यस्याहिताग्नेगृ हान्‌ दहत्यग्तिरग्तये 
क्षामवते पुरोडाशप्रष्टाकपालं निवंपेत्‌'भग्नि जिस आहिताग्नि पुरूष के गुह का दाह 
कर दे वह आठ कपालों में पुरोडाश रखकर अतृप्त अग्नि को प्रदान करे' । राहुपराग- 
मूलक स्तात का विधायक वचन है “राहूपरागे स्तायात्‌'-सूर्यं अथवा चन्द्र के साथ राहु 
चा सम्बन्ध होते पर स्तात करे । 

उक्त सभी कमं क्रम से पुत्रजन्म, गृहदाह, ग्रहण आदि निमित्त विशेष उपस्थित 
होने पर विदित होने से नैमित्तिक हैं । 

प्रमाद मनुष्य का स्वमाव है, जिसके कारण उससे विहित Bs का त्याग और 
निषिद्ध कर्मों का आचरण होता रहता है 209 उनसे उत्पन्न पापों से मनुध्य का मन 
मलिन होकर सन्मार्ग की ओर उन्मुख तह हो पाता, शम कालान्तर में मनुष्य को 
उन पापों के कुफल 'मोगते पडते हैं। अतः मनुष्य के इन पापों का नाश करने के लिए 
डास्रों में कुछ कर्मों का विधान किया गया है । इन्हीं कर्मों को प्रायश्चित्त क 
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है । चान्द्रायण ब्रत आदि इस श्रेणी के कम होने से प्रायश्रित्त 


कहे जाते हैं। मनुस्मृति 
में इस बात को इस प्रकार कहा हे-- 


अकुर्वन्‌ विहितं कर्म निन्दितं च समाचरन्‌ । 
प्रसक्तश्रेद्धियार्थपु प्रायश्चित्तीयते नर: ॥ 
CR UNS) 
विहित कमे को न करने वाला, निन्दित कर्मे को करने वाला तथा इन्द्रियों 
के विषयों में आसक्त होने वाला मनुष्य प्रायश्चित्त का पात्र होता है । 
याज्ञवल्त्रयस्मृति में यह बात ओर स्पष्ट रीति से कही गई है, जैसे-- 
विहितस्याननुष्ठानात्निन्दितस्य च सेवनातु । 
अनिग्रहाच्चेन्द्रियाणां नरः पतनमृच्छति ॥। 
तस्मात्तेनेह कर्त्तव्यं प्रायश्चित्तं विशुद्धये । 
विहित कमं के करने से, निषिद्ध कर्म के करने से तथा इन्द्रियों की रोक- 
थाम न करने से मनुष्य पाप का भाजन बनता है। अतः उसे 
ही पापों के विनाश के लिए प्रायश्चित्त करना चाहिए । 
पापों की गुरुता और लघुता तथा पाप से मुक्ति पाने को इच्छुक मनुष्य की 
आथिक एवं शारीरिक शक्ति के अनुसार शास्त्रो में गुरु, लघु अनेक प्रकार के 


प्रायश्चित्तों का विधान किग्रा गया है । ग्रन्थकार ने उनका निर्देश चान्द्रायण आदि के 
रूप में किया है। 


वर्तमान शरीर के रहते 


चान्द्रायणः-“चान्द्रम्‌ अयनं यस्य तत्‌ चान्द्रायणम्‌’ 
चान्द्रायण का अर्थ है- चन्द्रतुल्यगति से युक्त । जिस ब्रत की क्रिया चन्द्रमा के ह्लास- 
विकास के समान ह्लास-विकास को प्राप्त होती रहती है उस व्रत को चान्द्रायण ब्रत 
कहा जाता है । यह बड़े-बड़े पापों का नाश करने वाला एक गुरुतर प्रायश्चित्त है । अतः 
इसी का उल्लेख कर आदि शब्द से अन्य प्रायश्चित्तो की ओर संकेत किया गया है। 
चन्द्रायण के सम्बन्ध में मनुस्मृति में इस प्रकार कहा गया है 
एकैक ह्लासयेतु पिण्डं कृष्णे शुक्ले च वर्घयेत्‌ । 
उपस्पृशच्‌ त्रिषवणमेत्चान्द्रायणं स्मृतम्‌ ॥। 


( ११।२१६ ) 
पूर्णिमा के दिन १५ ग्रास 


इस व्युत्पत्ति के अनुसार 


प्रतिदिन प्रातः सायं तथा मध्याह्न में स्नान क्रे, 


मोजन करके कृष्णपक्ष की प्रतिपद्‌ से चतुर्दशी तक प्रतिदिन भोजन में एक-एक ग्रास 
कमा करता रहे, अमावास्या को उपवास करे, शुक्लपक्ष की प्रतिपद्‌ को एक ग्रास से | 
मोजन आरम्भ कर उत्तरोत्तर दिनों में एक-एक ग्रास की वृद्धि करता चले, पूर्णिमा. 


के दिन पन्द्रह ग्रास भोजन करे इस प्रकार एक मास तक किए जाने वाले व्रत को डु 
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चान्द्रायण कहा जाता है । इस चान्द्रायण को मनुस्मृति के टीकाकार कुल्लूक भट्ट ने 
उक्त श्लोक की व्याख्या में “पिपीलिक-मध्य चान्द्रायण? कहा है क्योंक्रि इसका मध्य 
अमावास्था के दिन उपवास के रूप में होने से पिपीलिका-चींटी के मध्य भाग के समान 
क्षीण होता है । 

इस चाग्द्रायण से भिन्न तीन और चान्द्रायण होते हैं जिन्हें यवमध्य चान्द्रायण, 
यतिचाऱ्द्रायण और शिशुचान्द्रायण कहा जाता है । यवमध्य को मनु ने इस प्रकार 
कहा है— 

एतमेव विधि कृत्स्नमाचरेद्‌ यवमध्यमे । 


शक्लपक्षादिनियतश्च रन्‌ चान्द्रायणब्रतम्‌ ॥ ( ११। २१७ ) 
यवमध्य चार्द्रायण में भी पिपीलिक-मध्य चान्द्रायण की ही सारी विधि की 
जाती है, अन्तर केवल यह होता है कि यवमध्य में शुक्ल पक्ष की प्रतिपद को एक 
ग्रासमात्र भोजन कर अगले दिनों में प्रतिदिन एक-एक ग्रास की वृद्धि करते हुए पूर्णिमा 
को १५ ग्रास भोजन किया जाता है और कृष्णपक्ष की प्रति पद से एक-एक ग्रास प्रतिदिन 
कम करते हुए अमावास्या को उपवास किया जाता है। इसका मध्य माग पूणिमा के 
दिन १५ ग्रास भोजन के रूप में होने से यव के मध्यमाग के समान स्थूल होता है 
इसी लिए इसे यवमध्य कहा जाता हे । 
यतिचान्द्रायण का वर्णन मनु ने इस प्रकार किया हे-- 
अष्टावष्टौ समइनीयातु पिण्डान्‌ मध्यन्दिने स्थिते । 
नियतात्मा हविष्याशी यतिचान्द्रायणं चरन्‌ ॥ ( ११ । २२८ ) 
जिस चान्द्रायण में व्रतीका मोजनाचार यति के समात प्रातः सायं न होकर 
केवल मध्याह्न में होता है उसे यति चान्द्रायण कहा जाता है, इसमें प्रतिदित केवल 
मध्याह्न में आठ-आठ ग्रास मात्र ही भोजन किया जाता है । इन्द्रिय को संयत रखा 
जाता है और हविष्य का ही उत्तमात्रा में भोजन किया जाता हे ।_ 
शिशुचान्द्रायण का प्रतिपादन मनु ने इस प्रकार किया है-- 
चतुर: प्रातरश्नीयातु पिण्डान्‌ विप्रः समाहितः । 
चतुरोऽस्तमिते सूरे शिशुचान्द्रायणं स्मृतम्‌ ॥ ( ११।२१९ ) 
दिन और रात के शिशु भाग--प्रारम्भ में किया जाने वाला चान्द्रायण शिशु- 
चान्द्रायण कहा जाता हैं । इसमें चार ग्रास भोजन प्रातः और चार ग्रास भोजन 
सूर्यास्त होने पर किया जाता है और ब्रती विप्र का समाहित-संयतेर्ट्रिय होना आवश्यक 
होता है । 


प्रायश्चित शब्दार्थं : FE 
प्रायश्चित्त शब्द में मध्यमपदलोपी समास है | उसका विग्रह है प्रायस्तुष्ट चित्तं 


यत्र तत प्रायश्चित्तमु' प्रायः शब्द का अथं है प्रकृष्ट अयस्‌-कठोर लौह, यह लोह के 
समान कठोर तप का लक्षक है, अतः प्रायश्चित्त का अथं है बह ब्रत जिसमें कठोर तफ 


ह. 


॥ 
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के अनुष्ठान से चित्त तुष्ट हो जाता है। प्रायश्चित्त में--पाप-शोधक तप के सम्बन्ध में 
चित्त की सन्तुष्टि का ही महत्त्व होता है, इसीलिए मनु ने कहा है--- 
यस्मिन्‌ कर्मण्यस्य कृते मनसः स्यादलाघवम्‌ । | 
तस्मिन्‌ तावत्तपः कुर्याद्‌ यावत्‌ तुष्टिकरं भवेत्‌ ॥ ( ११। २३३ ) 
जिस कर्म को करने पर भी मन सें भारीपन बना रहे--मन तुष्ट न हो, उस 
कमे में तप उतनी मात्रा में करे जितने से कर्ता का मन सन्तुष्ट हो सके । 


आदि पद से जिन प्रायश्रित्तो का संकेत किया गया है, उनमें कृच्छ नाम का 
ब्रत मुख्य है । कृच्छू--कष्ट का बाहुल्य होने से इस व्रत को कृच्छ कहा जाता है । मनु- 
स्मृति में इसके प्राजापत्य कृच्छू, सान्दपन कृच्छू, अतिकृच्छ्, तप्तऊुच्छ्‌ और पराक- 
कुच्छ नाम से पाँच भेद बताए गए हैं। इनको जानकारी के लिए सनुस्पृति के ग्यारहवें 
अध्याय के २११ से २१५ तक के श्लोको का अवलोकन करना चाहिए । 

उप-समीपे आस्यते-स्थीयते अनेन इत्युपासनम्‌--इस व्युत्पत्ति के अनुसार उपासन 
उस कर्म को कहा जाता है, जिसके द्वारा उपासक उपास्य के समीप अवस्थित होता 
है। उपास्य के समीप उपासक के अवस्थित होमे का अर्थ है उपास्य के स्वरूप में उपा- 
सक के चित्त को स्थैये-लाभ होना । इस प्रकार उपासन का अर्थ होता है मन का 
ब्रह व्यापार जिससे मन उपास्य सगुण ब्रह्म में स्थिर होता है, वह व्यापारहै | 
शाण्डिल्य-विद्या आदि । | 

शाण्डिल्य-विद्या का अर्थ है शाण्डिल्य ऋषि द्वारा उपदिष्ट विद्या । विद्या का 
झर्थ हे विद्यते-लस्यते उपास्ये चित्तस्थैर्यं यया क्रियया सा विद्या--जिस क्रिया से उपास्य 
में उपासक के चित्त को स्थैयं-लाभ हो वह्‌ क्रिया विद्या हे । इस विद्या का वर्णन 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ में इस प्रकार है--- 

“सर्वं खल्विदं ब्रह्म तज्जलानीति शान्त उपासीत’ । अथ खलु क्रतुसय: पुरुषो 

थाक्रतुरस्सिँल्लोके पुरुषो भबति तथेतः प्रेत्म भवति स क्रतुं कुर्बीत?? 


( छान्दो० ३।१४।१ ) 

यह सम्पूर्णे जगत्‌ ब्रह्मस्वरूप है क्योंकि यह तज्जलान्‌ है, तज्जलान्‌ का 

विवरण है, तज्ज तल्ल और तदनु; एवं तत्‌ का विवरण है ब्रह्म, अतः इसका अर्थ है 

कि यह जगत्‌ ब्रह्म ते ही उत्पन्न होता है, ब्रह्म में ही लीन होता है तथा 

| . उत्पत्ति और लय के मध्यकाळ में ब्रह्म में ही जीवित सक्रिय रूप से अवस्थित 

रहता हैं । इस प्रकार यह जगतु यतः तीनों कालो अर्थात्‌ भूतकाल-उत्पत्ति से 

| पुर्वकाळ, वतमान काल-उत्पत्ति और स्थिति काळ तथा भविष्य 
| कमी: भी ब्रह्म से पृथक्‌ नहीं होता, मतः शान्तमाव से जगत्‌ की क्रिसी जड़ या चेतन 
हे रागईप न रखते हुए ब्रह्म की उपासना करनी चाहिए । यह उपासना क्रतु करने 
“उक्त खूप से ब्रह्म का निश्चय कर ने से सम्भव हो सकती है, क्योंकि पुरुष-जीव क्रतु- 

मय--निश्चयत्रबान होता हे । इस लोक मे वह जैसा क्रतु करता है मृत्यु के बाद वैया 


कारू-लथ काल में 
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ही होता है, इसलिए जब उसे क्रतु के अनुरूप ही फल प्राप्त होना है तब उसे क्रतु 
करना ही चाहिए जिससे वह क्रतु के अनुसार उपासना कर सके। 

“मनोमय: प्राणशरीरो भारूपः उत्यसङ्कल्प आकाशात्मा सर्वकर्मा सर्वकामः 
सर्वगन्धः सर्वरसः सर्वमिदमभ्यात्तोऽात्यनादरः'” (छान्दो० ३।१४।२) 

ब्रह्म~ईश्वर मनोमय है, विषयों में मन के प्रवृत्त होने पर वह भी विषयों में 
प्रवृत्त होता है और विषयों से मन के निवृत्त होने पर वह भी विषयों से निवृत्त होता 
है, इस प्रकार मन की प्रवृत्ति और निवृत्ति पर अपनी प्रवृत्ति और निवृत्ति के निर्भर 
होने से वह मनोमय है । 

ईश्वर प्राणशरीर है, प्राण का अर्थ है विज्ञान-शक्ति ओर क्रिया-शक्ति, आत्मा 
इन दोनों शक्तियों से सम्पन्न है, ये दोनों शक्तिर्या ही आत्मा के शरीर हैं क्योंकि शरीरः 
साध्य समस्त कार्यं इन दोनों शक्तियों से ही सम्पन्न होते हैं। ये दोनों शक्तियाँ उसे 
उसके मनोमय होने से ही प्राप्त हैं, क्योंकि मनोहीन में विज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति 
के कार्य नहीं देखे जाते । 

ईश्वर भा-रूप हैँ । भा शब्द भान अर्थ के बोघक भा घातु से कर्ता अर्थ में क्विप 
प्रत्यय से निष्पन्न है, अतः इसका अथे है भाव होने वाला-स्वतः प्रकाशमान होते वाला, 
ऐसी वस्तु है चैतन्य-नित्यबोध, वह बोध जो अनादि और अनन्त है, जिसका जन्स 
और नाश नहीं होता, जो स्वयं कमी अप्रकाशमान नहीं रहता, किन्तु अन्य समी 
वस्तुओं को प्रकाशमान बनाता है । 

ईश्वर सत्यसङ्कल्प है, उसके सभी सङ्कल्प सत्य होते हैं उसका कोई सङ्कल्प 
कभी असत्य नहीं होता । जीव-सड्भूल्प के असत्य होने का कारण होता है मिथ्याफल 
की आकाङ्क्षा-जिस वस्तु या कार्य से जो फल संभव नहीं हो सकता उस वस्तु या कार्य 
से उस फल की आकाङ्क्षा । मनुष्य कई बार इसी प्रकार की आकाङ्क्षा से प्रेरित होकर 
क्रियाशील होता है अतएव उसका सङ्कल्प असत्य हो जाता है, किन्तु ईश्वर यथाथंद्रष्टा 
है अतः उसे इस प्रकार मिथ्या फल की आकाङ्क्षा न होते से उसके सद्भूल्प को असत्य 
होने की संभावना ही नहीं हो सकती । 

ईश्वर आकाशात्मा है, उसका स्वरूप आकाश के स्वरूप जैसा है । जैसे आकाश 
स्व॑व्यापी; सूक्ष्म और रूपादि गुणों से शून्य होता है वैसे ही ईर्रर भी सर्वव्यापी, सुक्ष्म 
और रूप आदि गुणों से शून्य होता है । 

हवर सर्वकर्मा है, सारा जगतु ईश्वर का ही कार्य हैं, जगतु का. कोई कार्य 
ऐसा नहीं है जो ईशवर-प्रथत्न के विना उन्न हो, यही कारण है कि ईश्‍वर को स्वे- 
कर्ता कहा जाता है, ईश्‍वर को सर्वकर्मा भी इसी अर्थ में कहा गया है “ 

ईइवर सर्वकाम है, सवेकाम का अर्थ है-सर्वविषयक इच्छा का आश्रय | ईश्वर ऐसी समी 

इच्छाओं का, जो घर्मविरुद्ध न हों, आश्रय होता है । इसका स्पष्ट आशय यह है कि जो 
वस्तु ईश्वर को इष्ट वहीं है उसका अस्तित्व असंभव है । ईश्वर की इध्यमाणता वस्तुख 


- का व्यापक है अतः जो ईश्वर को इष्यमाण च होगा. बह वस्तु ही नहीं हो सकता |... प 


५२ वेदान्तसार 


ईश्वर सवंगन्ध है, सुखावह समस्त पुण्य रूप गन्ध ईश्वर में विद्यमान हैं। 
तात्पय यह है कि जो मनुष्य ईश्वर के अभिमुख गतिशील होता है वह उसकी ओर 


द्रुतगति से उसी प्रकार अग्रसर होता है जिस प्रकार मनुष्य सुखप्रद शोभन गन्व की 
ओर बड़े वेग से बढ़ता है । 


इश्वर सर्वरस है, उसमें सभी सुन्दर रस विद्यमान हैं, जो ईश्‍वर का 
चिन्तन करता है उसे सभी सुन्दर रसों के स्वाद का आनन्द प्राप्त होता है। ईश्वर का 
ध्यान कोई नीरस व्यापार नहीं है किन्तु अत्यन्त रसमय व्यापार है। एक वार ईश्‍वर 
जब मनुष्य के ध्यानगत हो जाता है और उसे उस ध्यात का रसानुभव हो जाता है तब 
वह कभी उससे विचलित नहीं होना चाहता । 

ईश्वर ने सम्पूणं जगतु को व्याप्त कर रखा है, संसार की ऐसी कोई वस्तु नहीं 
है जो ईश्वर की गोद के बाहर हो । वह अवाकी ओर अनादर भौ है । अवाकी का भर्थ 
है वाक्‌ इन्द्रिय से शून्य, जिसका तात्पर्यं यह बताने में है कि ईश्वर इन्द्रिय-सापेक्ष नहीं 
है । वह इन्द्रियों के विना ही सब इन्द्रियो के कार्य करता हे । अनादर का अर्थ है 
आदरहीन-सम्भ्रमहीन, ईश्वर कभी सम्भ्रान्त--किसी वस्तु को पाकर उसके सम्बन्ध में 
सम््रम-आदर भावना से परिगृहीत नहीं होता, क्योंकि सम्भ्रम तब होता है जब कोई 
अप्राप्त अपूर्व वस्तु किसी को मिल जाती है अतः यह उसी पुरुष में सम्भव होता है जो 
आप्तकाम न हो, ईश्वर तो पूर्णछप से आप्तकाम है। उसके लिए कोई वस्तु अपुर्व 
अप्राप्य नहीं है । अतएव वह सभी वस्तुओं के बारे में अनादर-सम्भ्रमहीत है । 

“।एष म आत्मान्तहंदयोऽणीयानु ब्रीहेर्वा यवाद्वा सर्षपाद्वा श्यामाकाद्वा श्या माक- 


तण्डुलाद्वैष म आत्माऽन्तहदये ज्यायान्‌ पृथिव्या ज्यायानन्तरिक्षाज्ज्यायान्‌ दिवो 
ज्यायानेभ्यो लोकेभ्यः” ( छा० ३।१४।३ ) 


उक्त गुणों से सम्पन्न ईश्वर ही मेरे हृदय के अन्दर विद्यमान मेरी आत्मा है, 
वह ब्रीहि-धान्य, जव, सरसों, सावाँ, सावें के चावल से भी अणु है । मेरे हृदय के 
अन्दर विद्यमान उक्त गुण युक्त मेरी आत्मा पृथिवी, अन्तरिक्ष, लोक इन समी लोकीं 
से महान्‌ है । आत्मा को अणु और महानु दोनों कहकर यह सूचित किया गया हैं कि 
आत्मा की कोई इयत्ता नहीं है 


“सर्वकर्मा सवंकामः सवँगन्धः सवरसः सर्वमिदमभ्यात्तोऽवाक्यनादर एष य॑ 
आत्माऽन्तह्दय एतद्‌ ब्रह्मैतमितः प्रेत्यामिसम्मवितास्मीति यस्य स्याददूधा न विवि” 
६ कित्सास्तीति ह स्माह शाण्डिल्य ( छान्दो० ३।१४।४ ) 
जो सर्वक्मा-समस्त कार्यों का कर्ता सवकाम-सवेविषयक इच्छा का आश्रय, 

सवंगन्ध सभी मनोरम गन्धो से युक्त, सवंरस-समी रमणीय रसों से मण्डित, सर्व 
इदमु अभ्यात्त-इस सारे जगत्‌ को चारों ओर से व्याप्त करने वाला, अवाकी-वार्णीं 


आदि समस्त इन्हियों से शुन्य और अनादर-सम्भ्रमरहित है, वह ईश्वर हृदय के अत्तर्दश 
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में स्थित मेरी आत्मा है। यह आत्मा ही ब्रह्म है। इस लोक से प्रयाण करने पर मैं 
ब्रह्म स्वरूप हो जाऊँगा जिसे यह हढ़ निश्चय होता है, इस विषय में जिसे कोई संदेह नहीं 
होता वह मरने के बाद निश्चय ही ब्रह्मभाव प्राप्त करता है, यह बात स्वयं शाण्डिल्य 
ने कही है । 

इस वाक्‍य में प्रस्तुत खण्ड के दूसरे वाक्य के “मनोमयः” से आकाशात्मा' तक 
कै पूर्व भाग को छोड़कर शेष भाग को ग्रहण कर यह संकेत किया गया है कि सर्व- 
कर्मत्व आदि रूपों से ईश्वर को लक्षित कर सनोमयत्व आदि रूपों से ईश्वर की 
ध्यानात्मक उपासना करनी चाहिए । भलक्षित-अज्ञात को उपासना नहीं हो सकती । 
अतः उपास्य को जिन रूपों से लक्षित करना हैं उन रूपों को दूसरे वाक्य में दोहरा 
दिया गया है और जिन रूपों से घ्यानात्मक उपासना करनी है उन रूपों का 
उल्लेख एक ही बार यह बताने के उद्देश्य से किया गया है कि जिन रूपों से एक 
बार उपास्थ को ध्यानगत किया जाय उन रूपों की एकता-भत्याज्यता बनी 
रहे, उन्हें अन्त तक न छोड़ा जाय क्यों कि उनका त्याग करने से चित्त की 
एकाग्रता नहीं सिद्ध हो सकती । इस विद्या का वर्णन शतपथ के १०, ६, ३; २, 
में तथा बृहदारण्यक के ५।६।१ में भी किया गथा हैँ । 

शाण्डिल्य विद्या आदि को उपासना बताते हुए ग्रन्थकार ने आदि शब्द 
से उपासनात्मक अन्य विद्याओं की ओर संकेत किया है जैसे दहरविद्या, वैश्वानर- 
विद्या आदि । इन विद्यावों की जानकारी के लिए छान्दोग्य के अष्टम अध्याय 


का अवलोकन करता चाहिए । 
गन्थकार ने उपासना को मनोमय व्यापार कहकर उसकी ज्ञातमिन्नता की 


ओर संकेत किया है। उनका आशय यह है कि सत्त्वपुणप्रधान अन्त:करण को 
बुद्धि और रजोगुणप्रधान अन्तःकरण को मन कहा जाता है। बुद्धि ज्ञानशील 
होती है और मन क्रियाशील एवं चञ्चल होता है । बुद्धि के सत्त्वांश के विषयाकार 
वरिणाम को ज्ञांत कहा जाता है और मन के रजस्‌ अंश की विषयामिमुख गति 
को मनोव्यापार कहा जाता है। यही गति जब एकाभिमुख रहते हुए सतत प्रवर्तमान 
होती है तब अभिमुखस्थ विषय की एकता, मनोगति के प्रेरक पुरुष को एकता तथा 
कालव्यवधान के अभाव के कारण ध्यान शब्द से व्यवहृत होती हैं । इस गत्यात्मक 
“ध्यान को ही उपासना कहा जाता है। इस प्रकार उक्त मनोगतिरूप उपासना, बुद्धि 
के विषयाकार सात्त्विक परिणामरूप ज्ञान से भिन्न होती है । यहाँ उपासना और 
उसके प्रयोजन चित्तस्थैयं के स्वरूप को स्पष्ट रूप से समझ लेना आवश्यक है जो 
इस प्रकार है--अन्यविषयों से चित्त को खींचकर उपास्य की ओर उसे गतिमान 
बनाना, ऐसा प्रयास करना जिससे चित्त उपास्य से भिन्न वस्तु की ओर न जाय, 
इस प्रकार का चित्तब्यापार ही उपासना है ओर इस चित्त 


प्रयत्न पूर्वक सम्पाद्यमात ६ ५ शि 
ब्यापार में सातत्य स्थापित हो जाना चित्तस्थैयं या चित्त की एकाग्रताहीँ। | 
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| 
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पड वेदान्तसार 


एतेषां नित्यादीनां बुद्धिश॒द्धि! परं प्रयोजनश्ुपासनानां -तु 
~ डं ०8० नै ब्राह्म eR 
चित्तंकइयं “तमेतमात्मानं वेदादुवचनेन बाह्मणा विविदिषन्ति यज्ञेन” 
इत्यादिश्रुतेः “तपसा कल्मषं हन्ति” इत्यादिस्मृतेश्च । 

इदानोसुक्तक्षणानां नित्यादीनामीश्वणपणतयानुष्ठीयमानानां परमफटं 
द्शेयति--एतेपासिति। आदिपदाञ्नैसित्तिकप्रायश्चित्तयोग्रहः । नित्यादीना- 
मुपात्तदुरितक्षयद्वारा बुद्धिशुद्धिहेतुत्वमिति द्रष्टव्यं निर्गतानखिलकल्मषतये- 
युक्तत्वात्‌ 


“नित्यनेमित्तिकेरेव कुबोणो दुरितक्षयम?? । 
इत्यादिस्मृतेः “धर्मेण पापमपनुदति” इति श्रतेश्व चित्तशुद्धेः परमप्रयोजनल्ं 
परम्प्या मोक्षसाधनत्वात्‌ । तथाच स्मृतिः-- 


भगवान्‌ शङ्कराचार्य ने छान्दोग्य उपनिषद्‌ की भाष्यभुमिका में अद्वैतज्ञान 
और उपासना दोनों को जो मनोवृत्तिरूप कहा है, वह बुद्धि और मन में तात्त्विक 
अभिन्नता की दृष्टि से है, अतः ज्ञान और उपासना को क्रम से बुद्धिवृत्ति और मनोवृत्ति 
कहकर जो भेद बताया गया हें उसका भगवानु के उक्त कथन से कोई विसंवाद नहीं 
है । दूसरी बात यह है कि भगवानु ने अद्वैतज्ञान और उपासना को मनोवृत्ति कहा 
है ज्ञानसामान्य को नहीं, इसलिए भी उनके कथन और उक्त कथन में कोई विरोध 
नहीं है क्योकि अद्धैत ज्ञान निमंल मन की वृत्ति है और निमल मन में रजस्‌ का 
अभिभव होकर सत्त्व का उद्रेक हो जाने से वह सत्त्वप्रधान बुद्धि के समान हो 
जाता है । 
अनुवाद-- 

“तमेतमात्मानं' आदि श्रुति तथा 'तपसा' आदि स्मृति के अनुसार इत 
नित्य आदि का परम-अन्तिम-मुख्य प्रयोजन है बुद्धि की शुद्धि-मत्त की निमंलता, 
किन्तु उपासनाओं का परम प्रयोजन है चित्त की एकाग्रता-मन की एक विषय में 
स्थिरता-एक ही वस्तु में मन की भविच्छिन्न गतिशीलता । 
व्याख्या--- 

'तमेतमात्मानं' आदि श्रुति का अर्थ यह है कि ब्राह्मण वेदाध्ययन और 
यज्ञानुष्ठान से उक्तस्वरूप इस आत्मा की विविदिषा-जिज्ञासा करे । श्रुति के 
यथाश्रुत शब्दों से यद्यपि यह स्पष्ट नहीं होता कि वेदाध्ययन भोर यज्ञ से बुद्धि की 
शुद्धि होती है किन्तु उनके द्वारा जिज्ञासा करनी चाहिए इस कथन से उक्त 
बात्त का लाभ हो जाता है क्योंकि आत्मा-ब्रह्म की जिज्ञासा विशुद्ध बुद्धि में ही 


प्राढुभुत हो सकती है अतः यदि वेदाध्ययन और यज्ञानुष्ठान से बुद्धि की गुद्धिन 
हो तो उनसे सीधे 


४ जिज्ञासा का उदय न हो सकते से उक्त श्रुति की संगति 
न हो सकेगी । े 


सस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ५५. 


“स्वे स्वे कर्मण्यभिरतः संसिद्धिं लभते नरः । 
स्वकर्मनिरतः सिद्धि यथा विन्दति तच्छणु” ॥ 
इत्युपक्रम्य 
“असक्तघुद्धि 
नैष्कर्स्यखिद्धि पर्सा सन्न्यासेनाधिगच्छति” || इति । 
नेष्करस्यसिद्वावपि--“नित्यकर्सानुठ्ठानाद्वर्मात्पत्तिधर्मात्पततः 
पापहानिस्ततश्रित्तशुद्धिस्ततः संसारयाथात्म्दाबबोधस्ततो बैराग्यं ततो मुझु- 


प fo [oS 
सघन जतात्मा ।वंगतस्प्रद्‌ः । 


तदु,क्त 
> 


त्वं ततस्तढुपायपर्येषणं ततः सर्वकर्मेसन्न्यासस्ततो योगाभ्यासस्ततश्चि- 
नतस्य प्रत्यक्ग्रवणता ततस्तत्वसस्यादिबाक्यार्थपरिज्ञान ततोऽविद्योच्छेद्स्ततः 
स्वात्मन्यवस्थानं” इति । उपासनानां स्विति। तुझव्दः केभ्य उपास 
नाया वैरिष्टयद्योतनार्थः । तस्य नित्याद्यनुष्ठानक्षपितकल्मषतया विशुद्धस्य 
चित्तस्य शाख्ञप्रकाडिते ध्येये ज्ञेये वा विषय. ऐकाश्यं निश्च लत्वसित्यर्थः । | 
सूक्ष्माथोबधारणससर्थत्वसिति यावत्‌ । पूर्वोक्तप्रकारेणानुष्ठीयसानानां नित्या- 
दोनामुपात्तठुरितक्षयद्वारा शुद्धयादिपरम्पस्या ज्ञानहेलुत्वे प्रमाणमाह 
विविदियन्तीति । आदिपदात्‌ “तपसाऽनाशकेन” इति वाक्यशेषग्रहः । 
विविदिषन्तीति विविदिपासम्वन्धे विधिम्रत्ययोऽनुसन्धेयोऽपूर्वत्वात्‌। नहि 
यज्ञादीचां विविदिपासंयोगः पूर्व प्राप्तो येनानुवादत्वं वाक्यस्य कल्पेत । 
ननु यज्ञादीनां यावज्जीववाक्येनावश्यकतव्यतया प्राप्तानां विविदिपार्थत्वे 
नित्यानित्यसंयोगः प्रसज्येत यदि च विविदिषाथ यज्ञाद्यनुष्ठानमपरमिष्येत 


उक्तस्मृति का यह अर्थ तो स्पष्ट ही है कि तप से कल्मष-बुद्धि के पापात्मक 
मल का नाश करना चाहिए । इस स्मृति के अनुसार उक्त श्रुति के इस तात्पर्यं का 
निर्णय सुलभ हो जाता है कि वेदाध्ययन और यज्ञ से बुद्धि का शोधन कर आत्मा 
की जिज्ञासा करती चाहिए । यह प्रश्‍न हो सकता है कि उक्त श्रुति में वेदानुवचन 
और यज्ञ का तथा उक्त स्मृति में तप का ही उल्लेख है, नित्य नैमित्तिक कर्मों का नहीं, 
अतः उक्त श्रति एवं स्मृति बुद्धिशुद्धि को नित्यःनैमित्तिक कर्मों का प्रयोजन बताने में 
प्रमाण कैसे हो सकती है । इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि वेदाध्ययन 
“ब्राह्मणस्य निष्कारणो घमं: षड द्गो वेदोऽध्येयो ज्ञेयश्र'' “स्वाध्यायान्मा प्रमदः? इत्यादि 
वचनों के अनुसार नित्यकमं हैं ओर वह अन्य नित्यकमों का उपलक्षण है। इसी 
प्रकार यज्ञ शब्द सभी यज्ञों का बोधक होने से पञ्चमहायज्ञ आदि नित्यकर्मो तथा 
जातेष्टि आदि नैमित्तिक कर्मों का बोधक है । इसी प्रकार उक्त स्मृति का तप शब्द 
तपःसामान्य का बोधक होते से चान्द्रायण ब्रत आदि ध्रायश्चित्तात्मक तप ह ओर 
सन्ध्यावन्दन आदि नित्यानुष्ठेय तप का बोधक है । अतः उक्त श्रुति और स्मृति द्वारा 
नित्य वैमित्तिक और प्रायश्चित से बुद्धि की शुद्धि होती है इस तथ्य के बोध में : डु 
बाघा नहीं हो सकती । ॥ | वी 


५६. वेदान्तसार 


नित्यनेमित्तिकप्रायश्चित्तोपासनानां त्ववान्तरफलं पितृलोकसत्य- 
लोकप्राप्तिः “कर्मणा पितृलोको विद्यया देवरो’? इत्यादिश्रुते! । 


तत; संसारव्यावृत्सूनां द्विरनष्ठानं स्यादिति चेन्न खादिरादिवत्संयोगप्रथक्त्वों- 


पपत्तेः । न च तर्हि तेनैव न्यायेन कर्मणा सोक्षार्थत्वमपीति. शङ्कनीयं ज्ञान- 
कसंसमुच्चयनिराकरणात्‌ । तथाच न्यायः--“अत एवाग्नीन्धनाद्यनपेक्षा” 
इति । कर्मणां ज्ञानं प्रत्यारदुपकारकत्वं तु स्यात्‌ “सर्वापेक्षा च यज्ञादिः 
श्रतेरश्ववत्‌” इति न्यायात्‌ । उक्तं च आध्यकृड्धिः--“विविदिषासंयोगात्त 
ब्राह्मतराणि यज्ञादीनि” इति । तत्रैव स्मृति संवादयति--तपसेति । आदिपदात्‌ 
“कषायपक्तिः कर्माणि” इत्यादिस्म्ृत्यन्तर्रहः || 

ननु नित्यादेः सत््वशुद्धितदैकाम्यफळकत्ये “कर्मणा पिवृळोको विद्यया 


~ 


देवलोकः”, “सर्वं एते एुण्यलोका भवन्ति” इतिश्रृ तिनित्यादीवां पितृछोकादि- 


च 
t 


उपासना का प्रयोजन बताया गया हे “चित्त की एकाग्रता”, किन्तु प्रमाण रूप में 
किसी श्रुति या स्मृति को उद्धृत नहीं किया गया है। जो श्रुति एवं स्मृति उद्धृत है 
उससे उक्त अर्थ का स्पष्ट रूप से लाभ नहीं होता पर थोड़ा ध्यान देने से उक्त श्रुति 
एवं स्मृति से ही उपासना के इस प्रयोजन का लाभ हो जाता है। जैसे श्रुति में उक्त- 
स्वरूप आत्मा को विविदिषा को वेदाध्ययन और यज्ञ का प्रयोजन कहा गया है। 
वेदाध्ययन से वेदार्थ का ज्ञान होता हे । सगुण ब्रह्म भी वेदार्थ है, अत: सतत वेदाध्ययन 
से सतत उपस्थित होने वाले सगुण ब्रह्म में चित्तवृत्ति-सातत्यकूप उपासना का भी 
वेदाध्ययन शब्द से लाभ हो जाता है। इसी प्रकार यज्ञ शब्द से भी उसका लाभ 
हो जाता है। क्‍यों कि यज्ञ में सगुण ब्रह्मरूप विष्णु आदि का ध्यान आवश्यक होता 
है और सगुणब्रह्म का ध्यान उपासनारूप हे । विविदिषा को वेदानुवचन और यज्ञ 
का प्रयोजन कहने से यह ज्ञात होता है कि उन साधनों से बुद्धि की शुद्धि होकर 
जिज्ञासा होती है जिससे प्रेरित हो मनुष्य ज्ञानार्जन करता है, ज्ञानश्रुति से उपासना 
के चित्तस्थैर्यं रूप प्रयोजन का भी लाभ हो जाता है। इसी प्रकार उक्त स्मृति से भी 
इस बात का लाभ हो जाता है, क्योंकि कल्मष ही चित्त के एकाग्र होने में बाधक 
होता है अतः तप से कल्मष का नाश होता है इस कथन से यह लाभ अनायास हो 


जाता है कि उपासनात्मक तप से चित्त की एकाग्रता होती है। 
अनुबाद 
“कर्मणा पितृलोकः? आदि श्र्‌ति के अनुसा 


र नित्य, नैमित्तिक, प्रायश्चित्त और 
उपासना का अवान्तर-अप्रघान फल तो है पितृलोक तथा सत्यलोक की प्राप्ति । 
व्याख्या-- 


नित्य आदि कर्मों के दो फल होते हैं एक प्रघान-अन्तिम 


न म फल और दूसरा 
आानुषङ्भिक अप्रधान फल | “उनमें नित्य, नैमित्तिक ओर प्रायश्चित्त का चित्तशुद्धिरूप 
मुख्य फल तथा उपासना का चित्तस्थैयंरूप मुख्य फल बता दिया गया है । प्रस्तुत 

ड ४ > 


७ 


त 
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फलपरा पीड्येतेत्यत आह-नित्यनैमित्तिकयोरिति । अत्र प्रायश्रित्ताग्र 
तस्यावाच्तरफलाभावात्‌। न ह्यपात्तढुरितक्षयमन्तरेण तस्य किञ्रित्फर्छ 
श्रतमस्ति | अन्ययोस्तु तच्छयत इति विशेषः । नित्यनेमित्तिकयोः पितृलांक- 
प्राप्तिरवान्तरफलमुपासनानां सत्यलोकप्राप्तिरिति विवेक: । “तद्यथा आम्र 
फलाथ निर्मिते छायागन्धावित्यनूत्पद्येते» इति स्मृत्युक्तछायागन्थवत्पितु- 
लोकादिफल्स्यावान्तरत्वमानुषज्ञिकत्वम्‌ । तढुद्देशेन नित्यादेरविधानाद्विंविदि: 
सासंयोगस्य च विधानाच्छद्धरेव महाफलत्वसिति भावः । ननु पितुल्लाकस्य 
थर नित्यादिसाध्यत्व॑ श्राद्धादिकर्ससाध्यत्वात्‌ । देवलोकस्य च 
“अष्टाशीतिसहस्नाणां मुनीनामूध्वरेतसाम्‌ । 
उत्तरेणायस्णः पन्था ee 7 ॥ 
इत्यादिस्मृतेनेष्टिकाद्य्भ्वरेत आश्रमधरममात्रसाध्यत्वावगसात्कुतो विद्या- 
फळस्बसिति चेदत्र प्रचछामः। किं श्राद्धादि नित्यनेमत्तिकरूप कस कास्य 
वेति । आद्ये कथं न नित्यादेः पिदळोकः फलम्‌ । द्वितीये त्वस्य विध्युदेशफले' 
नेन निराकाङक्षस्वास्पिदुळोकफलसम्बन्धाभावाज्ञापि विना विद्यामूध्वेरेत- 
[श्रमधर्मेसात्रेणोत्तरसागंगसनं सम्भवति । 
“विद्यया तदारोहन्ति यत्र कामाः परागताः । 
न तत्र दक्षिणा यन्ति नाविद्वांसस्तपस्विनः” || 


पद्चक्तियों से उनका अप्रधान फल बताया गया है और वह है पितूलोक और सत्यलोक कीं 
प्राप्ति । पितृलोक की प्राप्ति नित्य आदि कर्मों का फल है और सत्यलोक-देवलोक की 
प्राप्ति विद्या-उपासना का फल है जैसा कि उक्त श्रुति से स्पष्ट है । 

अवान्तर फल की प्रतिपादिका उक्त श्रुति का पुर्णरूप इस प्रकार है--- अथ 
त्रयो वाव लोका मनुष्यलोकः पितृलोको देवलोक इति, सोऽयं मनुष्यलोक: पुत्रेणैव 
जय्यो नान्येन कर्मणा, कर्मणा पितृलोको विद्यया देवलोको वै लोकानां श्रेष्ठस्तस्मादु 
विद्यां प्रशंसन्ति’ 

लोक तीन हैं-मनुष्यलोक, देवलोक ओर पितृलोक । इनमें मनुष्यलोक पुत्र 
द्वारा ही जीतने योग्य होता है । इसका आशय यह है कि सनुष्यलोक में मनुष्य की 
स्थिति पुत्र द्वारा बनी रहती है, क्योंकि आत्मा चै जायते पुत्र मनुष्य पुत्र के रूप में 
स्वयं उत्पन्न होता है, इस श्रुति के अनुसार मनुष्य अपने वर्तमान देह का त्याग करने 
घर भी पुत्रदेह से अवस्थित रहता है। मनुष्यलोक में उसकी यह स्थिति पुत्र द्वारा ही 
सम्पन्त होती है, कर्मं अथवा बिद्या द्वारा नहीं । पितृलोक कमंद्वारा जीतने योग्य होता 
है, मृत्यु के बाद मनुष्य पितृलोक को शास्त्रोक्त करमो के अनुष्ठान से ही प्राप्त करता है 
पुत्र अथवा विद्या से नहीं, एवं देवलोक विद्या-उपासना से ही प्राप्त होता है पुत्र 
अथवा उपासतात्मकः कमं से नहीं । देवलोक सब लोकों में श्रेष्ठ है, वही सत्यलोक, 
है अतः उसे प्राप्त कराने वाली विद्या की विद्वजन प्रशंसाकरतेहै। 


५८ वेदान्तसार 


इति श्रती विद्याविरहिणामुत्तरमार्गनिषेधात्‌ । निर्णीत॑ चेतदाचायेंगुणो- 
पसंहारपादे “अनियमः सर्वासामविरोधः शब्दानुमानाभ्यां” इत्यत्राधिकरणे 
स्सृतिनोपुनरावृत्ति मृध्वेरेतसामाचष्टे किन्तु गमनमात्रम्‌ । श्रती तु देवछोक- 
शब्दितत्रह्मलोकगतानां पुनरादृत्त्यमावो5वगन्यते । “एतेन प्रतिपद्यमाना में 
सानवमावतं नावर्तन्ते नावर्तन्त” इति, “तेषामिह न पुनरावृत्ति” इति च । 
यत्पुनरत्रेममिहेति च विशेषणात्कल्पान्तर आवृत्तिरबगस्यते तद्विद्यारहिता- 
नामनावृत्तिस्ठु विद्यावतां क्रममुक्त्यास्नायादिति रहस्यम्‌ । नन्वेवं सति 
छान्दोग्यसाष्यविरोधस्तत्र हि सहता संरम्भेण “ये चेमेऽरण्ये श्रद्धातप 
इत्युपासत्‌” इति पञ्ार्निविद्यागतवाक्यव्याख्यानाबसरे i 
रहितानामनृतपेछुन्यमायादम्भान्रह्मचयांदिभिरपूतत्वान्नस्वधमं 
मार्गगतिर!स्त । इतरेषां नेष्ठिकवानप्रस्थसुख्यसन्न्यासिनां तु 


~ 


तया स्वाश्रमधर्मेनिष्ठामात्रेणोत्तरमार्गगतिरपुनरावृत्तिळक्षणा सवेदित्याचार्यरेव 


| 
१ a 


निरूपितम्‌ । “न तत्र दक्षिणा” इत्यादिश्रतिः परममुक्त्यपेक्षेति च व्याख्यातम्‌। 
तत्कुत एवं विभागवचनमिति चेत्सत्यम्‌ । अध्वरेतसामुत्तरमार्गेण ब्रह्मः 
लोकगमनं विद्यां विनापीत्येतावन्मात्रै तत्रोक्तं न पुनरात्यन्तिक्यपुनरावृत्तिस्तत्र 
विवक्षिता । न 

“आभूतसस्प्छवं स्थानममृतत्वं हि भाष्यते” । 


छान्दोग्य उपनिषद्‌ के पञ्चाग्निविद्या प्रकरण में पितृलोक और देवलोक को 
प्राप्त कराने वाले दो मार्गों का वर्णन है--पितृयान और देवयान। कमंनिष्ठ मनुष्य पितृ- 
यान मार्ग से पितृलोक और विद्यानिष्ठ मनुष्य देवयान मार्ग से देवछोक जाता है 
पितृयान हे--धुम, रात्रि, कृष्णपक्ष, दक्षिणायन के ६ मास, और देवयान है--अर्चिष्‌ 
ज्वाला, दिन, शुक्लपक्ष उत्तरायण के ६ मास और वर्ष । कनिष्ठ मनुष्य मरने पर 
धूम, रात्रि आदि के मार्ग से चलकर पितृलोक पहुँचता है और विद्यानिष्ठ उपासक 
आग की ज्वाला, दिन आदि के मार्ग से चलकर देवलोक पहुँचता है। इस सम्बन्ध में 
विशेष जानकारी के लिए छान्दोग्य उप०, अध्याय ५, खण्ड १०, मन्त्र १ से ४ तक 
देखना चाहिए । 
यह ज्ञातव्य है कि ये दोनों लोक भी अनित्य हैं इन लोकों से भी मनुष्य का 
उसके शुभाशुम कर्मों के अनुसार विभिन्न योनियों में जन्मरूप पतन होता है । जैसे-- 
“तद्र यथेह कमंचितो लोकः क्षीयते एवमेवामुत्र पुण्यचितो लोक: क्षीयत्ते' (छान्दो० 
८।१।६) एवं “तद्‌ य इह रमणीयचरणा अभ्याशो ह यत्ते रमणीयां योतनिमापद्चेरनु 
अथ य इह कयूयचरणा अभ्याशो ह्‌ यत्ते कपूयां योनिमापद्येरनु'” (छान्दो ० ५।१०।७) 
. इस सन्दम म न्रह्मसुव शांकर माष्य में उक्त उपासनाफलों पर भी हृष्टिपात. 
कर लेना आवश्यक है, वहाँ कहा गया है कि--थ्तत्र कानिचिद्‌ ब्रह्मण 
उपासनान्यम्युदयार्थानि”, - कानिचित्‌ क्रममुत्तयर्थानि, ` कानिचित्‌ कर्मसमृद्धचर्थाति 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ५९. 


इत्यापेक्षिकामृतत्ववचनोदाहरणात्‌ । गुणोपसंहारे च “तस्मादिह; 
श्रद्धातपोभ्यां विद्यान्तरोपळक्षणं वाजसनेयिनस्तु पञ्चाग्निविद्याधिकारेऽधौयते 
“ते य एवमेतद्विदुर्ये चासी अरण्ये श्रद्धासत्यमुपासत' इत्युदाहृत्य तत्र श्रद्धालवो 
ये सत्यं ब्रह्मोपासत इति व्याख्येयं सत्यशब्दस्य त्रह्मण्यसकृत्प्रयुक्तत्वात? इतिं 
तैरेव व्याख्यातत्वात्‌ । याज्ञवल्क्यश्बाह्‌-- 
“८सुप्र्पिनागवीथ्यन्तदंबलोकं समाश्रिताः । 
नान्त एब सुनयः संवोरस्मविवजिताः ॥ 
तपसा ब्रह्मचर्यण सङ्गत्यागेन मेधया । 


~ 


तस्मादात्यन्दिक्यपुनराइत्तिविद्यावत/मेबेति युक्त॑ क्रममुक्तिहेतुत्वादि- 


मिति बाच्यं सगुणत्रह्मविद्स्तथात्वेडपि निशुणब्रह्मजिद्याधिकारिणः चित्तः 
काम्रताया एव परमप्रयाजनस्वात्‌ । तस्यापि साक्षात्कारादयात्प्रागेव प्रमातस्य 
“पराप्य पुण्यकृतॉल्लोकानुषित्वा शाश्वतीः समाः” । 
इत्यादिस्म्तेश्च । सगुणत्रह्मविदोडपि ब्रह्मळोकगतस्य तत्रत्यं भोगं 
विद्यावान्तरकळं भुक्तवतस्तनात्पन्नचित्तैकाऱ्यद्ठारा स्वयम्भातवेदान्तवाक्यार्थे- 
ज्ञानादेव मुक्तिरिति नियमात्‌ । भवत्येव चित्तेका्रतापासनायाः परमप्रयोजन- 
मिति न किञ्चिदूदुष्यति । तस्मात्‌ “संबं एते पुण्यलोका भवन्ति? इति 
शतेर्निस्यनैसित्तिकयाः फलवत्त्वस्य वाचनिकत्वात्तथात्वेऽप्युक्तलक्षणभद्‌न 
काम्यवैपम्यात्कलविशेषस्य चाश्रतत्वास्पिदुलोकस्य च फळात्मनः कसांबशेषा- 
काङक्षितत्वान्नष्टाइबदग्धरथन्यायन “कमंणा पिठ्ळोक” इति श्रांतरुपपद्यते । 
कास्यग्रायश्चित्तयोः फळविशेषोदेशेन पापक्षयमात्रार्थव्वैच च विधानात्फडान्तरा- 
काङ्क्षाआवाथात्तङ्गावबद्धानायुपासनाना क्ंसमद्यथंत्वादनङ्गाबबद्धानासपि 
प्रतीकापासनानामत्रह्मोपासनाना चाभ्युद्यफलत्वात्कार्यकारणब्रह्मापासन्ताना- 
मवान्तरफळं देवलोकशब्दवाच्यत्रह्मणोक इति परिशिषास्सिद्धयुक्त “विद्यया 
देवलोक? इति वचनमित्यळं प्रपञ्चेन ॥ 
(ब्रह्मपुत्र शां० भा० १।१।११) । ब्रह्म की कुछ उपासनाओं का फल होता है 
अभ्युदय-स्वगेप्राप्ति, कुछ का फल होता है क्रममुक्ति और कुछ का फल होता है कमी 
की समृद्धि--समृद्ध फल देने के लिए कर्म को सहकारी के सम्पकं से बलवानु बताना ॥ 
उपासना के उक्त फलों के साथ चित्त की एकाग्रता का उल्लेख न होने से यह. 
शंका हो सकती है कि भगवानु शंकराचार्य को चित्त की एकाग्रता को उपासना का फल 
मानता इष्ट नहों है किन्तु इस शंका को इस उत्तर से अवसर नहीं प्राप्त हो सकता किः 
चित्त की एकाग्रता उपासना का मुख्य फल है ओर उक्त 'माष्य में उसके आतु 


नद वेदान्तसार 


साधनानि नित्यानित्यवस्तुविवेकेहाययत्राथेफलभोगविरागशमा. 
दिषकटसम्पत्तिमुगुक्लुत्वानि। नित्यानित्यवस्तुविवेकस्तावद्त्रह्वेब नित्यं 
बस्तु ततोऽन्यदस्विलमनित्यसिति विवेचनघ्‌। ऐहिकानां खकचन्दन- 
वनितादिविषयभोगानां कर्मेजन्यतयाऽनित्यत्वबदाङ्चुब्मिक्काणा प्यः 
मृता दिविषयसोणानासनिस्यतया तेभ्यो नितरां विरतिशिहाप्त्रार्थ- 
फलभोगबिराणः । शमादयस्तु शमदमोपरतितितिक्षासम!थानन्रद्धा- 
ख्या; | शसस्तावच्छुरणादिव्यतिरिक्तविषयेस्यो मनसो निग्रह! | 


NE Lo 


NN सत नि तदव्यतिरिक्त वि पे भ्यो क द 
दसो बाह्योळियाणा तदुव्यातेरिरविषयेभ्या ।नवतेनस्‌ । एनवातता- 


कर्मणां विधिना परित्याग! । तितिक्षा शीतोष्णादिदवन्दसहिष्णुता । 
निगृहीतस्य मनसः श्रवणादौ तदलुगुणद्रिषये च समाथिः सभाधानस्‌ । 
गुरूपदिष्ट देदान्तवाक्येषु विश्वासः श्रद्धा । मुझक्षुत्व मोक्षेच्छा । 
फलों का ही उल्लेख हे अतः उनके साथ चित्त को एकाग्रता की चर्चा नहीं की गई है। 
उपासना के अभ्युदयात्मक फलों में देवलोकप्राप्ति का समावेश होने से उसे उपासना का 
फल बताने वाले वेदान्तसार का उक्त भाष्य के साथ कोई विरोध भी नहीं है । 
अतुवाद-- 
नित्य, अनित्य वस्तु का विवेक, ऐहिक और पारलौकिक फलों के भोग से विरक्ति, 
'शम आदि छः से सम्पन्न होना और मुमुक्षा-मोक्ष प्राप्त करने की इच्छा साधन हैं। . 
नित्यानित्यवस्तुवियेक--एकमात्र ब्रह्म ही नित्य वस्तु है उससे भिन्न समग्र 
पदार्थं अनित्य हैं, इस प्रकार का विवेचनात्मक निश्चय । इहासुत्राथफलभोगबिराग-- 
जिस प्रकार इस संसार के माला, चन्दन, वनिता आदि विषयों के भोग कर्मजन्य होते 
-से अनित्य हैं, उसी प्रकार परलोक अमृत आदि विषयों के भोग भी अनित्य हैं, इस 
अनित्यता के आधार पर ऐहिक ओर आमुष्मिक सभी विषयों से अत्यन्त वैराग्य । 
शमादिषट्कसंपत्ति-शम, दम, उपरति, तितिक्षा, समाधान और श्रद्धा, इन छः साधनों 
से सम्पन्न होना । शस--श्रवण, मनन और निदिध्यासन से भिन्न विषयों से भनका 
- निग्रह । दम--श्रवणादि से भिन्न विषयों से वाह्य इन्द्रियों को प्रत्यावतित करना । 
` -डघरति--श्रवणादि से भिन्न विषयों से प्रत्यावतित इन्द्रियों की श्रवणादि भिन्न विषयों 
की ओर गति का निरोध अथवा शास्त्रविहित कर्मो का विधिपूर्वक परित्याग । 
-तितिक्षा--ठंढक, गर्मी आदि से होने वाले कष्टों को सहन करने की क्षमता । 
'समाधान--वाह्यविषयों से निगृहीत मन को श्रवणादि में और श्रवणादि के अनुकूल 
“बिषय में केन्द्रित करता । श्रद्धा--गुरु से नों में 
ष तः र से अघीत वेदान्तवचनों में विश्वास करना । 


त्र 
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साधनसम्पन्नः प्रमाताधिकारीत्युक्तं तत्र कानि- साधनानि कियन्ति 
वेत्यपेक्षायां तानि विभजते-साधनानीति। विवेकमन्तरेण वेराग्यायोगाद्विं- 
रेकस्य प्राथम्यं न हीदं हेयसिदसुपादेयमिति विवेचनमन्तरेण हेयाद्रागनिवृत्ति+ 
सम्भवति। अनिवृत्तरागस्य शमायभावाच्छमाद्यपेक्षया विरामस्य पूर्व॑मुद्देशः । 
शान्त्यादिहीनस्य सुसुक्षायोगात्ततः प्रागेव शमायुद्देशः। एलैस्निभिः साधनेः 
सम्पन्नस्य मुमुक्षाया अवश्यम्भावात्तस्यां च सत्यां त्रह्मजिज्ञासायां नियमेनः 
प्रबृत्तेर्मुमुक्षान्तान्येव साधनानीत्यभिप्रायः ॥ 

विवेकादीन्युददेशक्रमेण छक्षयति-नित्यानित्यवस्तुविवेकास्ताबदित्या- 
दिना । नित्यत्वं नाम कालानवच्छिन्नत्वमनित्यत्वं नाम तट्विपरीतत्वम्‌ । न 
स्थास्यतीति लोकागमयोरव्यवहारायोग्यं नित्यं तद्विपरोतमनित्यमिति वा। 
तथाच नित्यानित्ये च ते वस्तुनी च नित्यानित्यवस्तुनी तयोविवेक इति 
बिग्रहः। केचित्त नित्यानित्ययोब॑सितु शील ययोस्ते नित्यानित्यवस्तुनी 
नित्यत्वसनित्यत्वै च तयोः साश्रययोर्विवेको नित्यानित्यवस्तुविवेक इत्याहुः ॥ 
स चापातवो5घिगतवेदार्थस्याबुमानकुशलस्य ब्रह्मैव नित्यं वस्तु ततोऽन्यद्‌- 
खिळमचेतनमनित्यमिति विवेको भवति । तथाहि । “यस्मादबोक्‌ संबत्सरोऽ- 
होभिः परिवर्तते तदेव ज्योतिषां ज्योतिः”, “नित्यं विस्लु सर्वगतं सुसूक्ष्म? 


व्याख्या-— 

वेदान्त विद्या के अधिकारी को साधन-चतुष्टयों से सम्पन्न होना चाहिए । यह 
बात अधिका रीरूप अनुबन्ध के निरूपण के प्रसङ्ग में कही गई है किन्तु साधनों के नाम, 
स्वरूप आदि की चर्चा नहीं की गई है अतः प्रस्तुत पड्क्तियों द्वारा साधनों का नामग्रहण 
पूर्वक स्वरूप वर्णन किया गया है। 

प्रथम साधन है तित्यानित्यवस्तुविवेक-एकमात्र ब्रह्म ही नित्य वस्तु है उससे 
भिन्न जो कुछ प्रतीत होता है वह सब अतित्य है, इस प्रकार ब्रह्म और त्रह्यमिन्त 
वस्तुओं का विवेचन, उनकी परस्पर विलक्षणता का बोध । इस साधन के प्राप्त हो 
जाने पर दूसरे साधन को प्राप्ति सुकर हो जाती है । दूसरा साधन है ऐहलौकिक और 
पारलौकिक फलों के भोग से वैराग्य, मनुष्य बड़े प्रयत्न से शुभ कर्मों का अनुष्ठान इस 
आशा से करता है कि उसे मनुष्यलोक में रूपवती, मधुर भाषिणी भार्या, वशंवदः 
सुयोग्य पुत्र, आज्ञापालक विनीत भृत्य, निरन्तर हितचिन्तन में रत रहने वाले मित्र, ` 
मव्य भवन, विविध प्रकार के फल-फूलों से भरा उद्यान, शोभन वाहन, अन्न, वस्त्राभूषण 
आदि का भरपूर भाण्डार, दूष, दही, घी, मक्खन, आदि का ढेर, स्वस्थ सुपुष्ट दीर्घजीवी 
तरुण देह आदि सुख साधनों की प्राप्ति होगी, उनका वह चिरकाल तक निरुपद्रव मोग 
करेगा । परलोक में उसे दिव्य वनितायें, दिव्य गीत-वाद्य, दिव्य उद्यान, दिव्य निवास, 
दिव्य वस्त्राभूषण, सुस्वादु खाद्य, पेय आदि वस्तुएँ बिता श्रम सुलम होंगी, जितके बीच 
बह्‌ देव-देवियों के साथ आमोद-प्रमोद का उपभोग करेगा | इस प्रकार वह इस लोक और- 


हर वेदान्तसार 


(:आकाशवसत्सवंगतम्तर नित्यः”, “अजो नित्यः शाइवतः”, “सत्यं ज्ञानमनन्त | 
ब्रह्म”, “ब्रह्म रातेदौतुः परायणं”, “यत्र नान्यत्पश्यति नान्यच्छृणोति नान्य | 
द्विजानाति स भूमा”, “यो वे भूसा तदृतं” इत्यादिश्रतिभ्यो ब्रह्मणि नित्य ` 
विशुद्धसत्त्वस्थ पुंसः प्रतियाति। तथा “नेबेह किञ्चनाग्र आसीन्मृत्युनेवेद- 
साञ्रतमासीत्‌?, “आत्मा वा इदमेक एवाय आसीन्नान्यस्किञ्चन सिप्‌, 
“सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्वितीयं”, “नेति नेति”, “नेह नानास्ति 
किज्ञन”, “यत्रान्यस्पश्यत्यन्यच्छुणोत्यन्यद्विज्ञानाति तदल्पं”, “अथ यदल्पं 
तन्सत्ये” इत्यादिश्रतिवचनेभ्यो ब्रह्मणोऽन्यत्र भेदप्रपञ्चे5नित्यत्वै च तस्येव 
चंसः प्रतिभाति । तथालुसानसपि विमतो5चेतनवर्गो5नित्योडबिभक्तत्वाडूर- 
पटस्तस्भादिवत्‌ इति । अनेन 'हि विअक्तस्यानित्यत्वेञवगते तस्मिन्ननुगत- 
प्रकाशात्मकस्य ब्रह्मणो5विभक्तस्य नित्यत्वर्मप्यर्थादवगच्छति । आकाशा- 
हैश्रोत्पत्तिसत्वसाधनेनानित्यत्वमुत्तरत्र वर्णयिष्यासः । न चैत्र श्रत्यलुमानाभ्यां 
विवेके सति त्रह्मगो विज्ञातत्वादळं विचारेणेति वाच्यमापाततो नित्यं वस्तु 
ब्द्मेत्यवगमेडपि तस्याद्वितीयत्बश्रत्यगभिन्नत्वादेरनिर्धारणाज्िज्ञासाया अनि- 
'त्तेः । इत्यास्तां विस्तरः ॥ 


परलोक में प्राप्त होने वाले अपने सत्कर्मो के फलभोग के राग से ग्रस्त रहता है किन्तु 
जब उसे पुरातन पुण्यपुञ्ज के परिपाक से इस सद्बुद्धि का उदय हो जाता है कि नित्य 
वस्तु तो एक ही है और वह है ब्रह्म जो सत्-त्रिकालावाध्य, चित्‌-स्वप्रकाश बोध तथा 
आनन्द-विषय निरपेक्ष निरतिशय सूखस्वछ्प है, और उससे भिन्न जो भी कुछ प्रतीत 
होता है वह सब अनित्य है, उसकी प्राप्ति तथा समाप्ति दोनों विविध दुःखों से भरे हं 
तब ब्रह्म-भिन्त किसी भी वस्तु भें उसका राग नहीं रह जाता। इस प्रकार ऐहिक 
-तथा पारत्रिक सभी विषयों के राग की समाप्ति हो दूसरा साधन है । इस दूसरे साधत 
के भी प्राप्त हो जाने पर तीसरे साधन की प्राप्ति का मार्गे प्रशस्त होता है। तीसरा 
साधन है--शम आदि छः गुणों से सम्पन्न होना । ये छः गुण हैं शम, दस, उपरति, 
तितिक्षा, समाधान और श्रद्धा । शम का अर्थ है आत्मविषयक श्रवण आदि से भिल 
“सी विषयों से मन का निग्रह । आशय यह है कि जब मनुष्य का मत ऐहिक, आमुष्मिक 
सभी विषयों से विरक्त हो जाता हे तब वह उत विषयों से दूर होने लगता है, क्योंकि 
-उन विषयों की ओर उसे आइष्ट करने वाला राग समाप्त हो गया रहता है। इप 
प्रकार बाह्य विषयों से मन के हट जाने को ही शम कहा जाता है। दम का अर्थ है 
आत्मदिषयक भवण आदि से भिन्न विषयों से श्रोत्र आदि बाह्य इन्द्रियों का तिवुत्त हो 
“जाना । बाह्य विषयों में सागयुक्त मन ही बाह्य इच्धियों को बाह्य विषयों की ओर है 
* जाता है? अत: जब बाह्य विषयों में मन का राग नहीं रह जाता तब उनकी ओर 
न्याय्य इच्दियों का उपसर्पग बचायाक्ष ही बन्द हो जाता है। टि 


| 
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ऐहिकानामिति । इहलोके भवा ऐहिकाः प्रतिपन्नशरीरसम्बन्धिनः 
स्ञक्चन्दनवनितागृहक्षेत्रपु श्रत्यादिविषयजन्यसुखरूपा भोगाः कृषिसेवा- 
'ग्रतिग्रहादिकमेजन्या अनित्या यथा दृष्टा एवसामुष्मिका अध्यम्ृतादिविषय- 
सेबाजन्यानन्दा यागादिकर्मजन्यत्वादनित्या भवितुसहन्तीति निश्चित्य तेभ्यों 
नितरां छर्दितान्नवजुगुप्ेहासुत्रार्थफलभोगाविराग इत्यर्थः । अयं भावः। 
सुखं मे निरतिशयं भूयादःखं मे माभूदणुसात्रमपील्यखिलप्राणिनामस्त्यभिः 
निवेशाः । ते चैबमसिनिविष्टाः पुरुषकारावलम्वनेन सर्वोत्साहं यतन्तोऽपि न 
सुखमात्यन्तिकं ठुःखाभावं च । कथम्‌ । केचित्समुद्रयानराजप्रीण- 
छसल्ञुभूय फळकाले स्वयं नश्यन्ति। केचित्म्राप्रफलः अपि व्याध्या- 
सन्तो सोगं न लभन्ते । केचित्त प्राप्तेषद्धीगा अपि सोग्यथाया- 
झाटा तट्विसंबादाद्वान्येबो सई स्प्धोसूयादिभिः सम्वितभोग्य- 


लसन्तं 


[त एवेति । नन्वस्त्वेवमेदिक सुखमनित्यत्वादिदोषदुध्रत्वाद्रिरागा- 
स्पदं तथापि न पारलोकिकादपि विरक्तिसपपद्यते क्षयिष्णुस्तरानुमानस्य 
“अक्षय्यं ह वे चातुमास्ययाजिनः सुकृतं सवति” इति श्रतिवाधितविषय- 


? $ 4 


रर 


स्याठुत्थानादि चेन्मेवम्‌ । “तद्यथेह कर्मज्ञितो लोकः क्षीयत एवसेबामुच 


विद्दन्मनोरक्षनी में दम को सावत और शम को उसका साध्य कहा ग्या है । 

इस कथन की पुष्टि में यह हेतु दिया गया हे क्रि सत बाह्य निषयो में बाह्य इन्द्रियों 
द्वारा ही प्रवृत्त होता है । अतः उनके दमन के विना मत का शमन संभव नहीं हो 
सकता, इसलिए जैसे अग्निहोत्र होम का पूर्व और यवागुपाक का पश्चात्‌ उल्लेख 
गते पर सी यवागूपाक के साधन और अग्निहोत्र होम के साध्य होते से पाक का 
अनुष्ठात पहले और होम का अनुष्ठान बाद में किया जाता है वैसे ही शम का पूर्वे और 
दस का पश्चात्‌ उल्लेख होते पर भी साधन दस का सम्पादन पुर्व और साध्य गस का 
सम्पादन बाद सें किया जाता चाहिए । किन्तु विचार करने से यह कथत समीचीन 
नहीं प्रतीत होता क्योंकि शस को साध्य दम को सावन मानते में जो हेतु बताया गया 
है वह असंगत है, यह सच है कि बाह्य विषयों में मन की प्रवृत्ति बाह्य इन्द्रियों द्वारा 
ही होती है किन्तु यह सच नहीं हैं कि मन के शम के लिए बाह्य इन्द्रियों का दम 


। अतः जब तक मत के विषधराग को निवृत्ति होकर मन का शम 
होता तब तक वंह इन्द्रियों को बाह्य विषयों की ओर धक्रेलता ही 
शव यह है कि बाह्य इन्द्रियों द्वारा बश्हा विषयों में सन की प्रवृत्ति का अर्थ 


| 
ह्य इन्द्रियों से बाह्य विषश्री का अनुमव होने पर उत्पन्न सुख को अनुभूति के फल- 


१८ 
- आवश्यक हैं व्थोकिं बाह्य विषयों में रागबद्ध सन ही इन्द्रियों को बाह्य विषयों की ओर 
| 


६४ वेदान्तसार 


पुण्यजितो लोकः क्षीयत” इति श्रत्या वस्तुबलाचलम्बनेन प्रवृत्तयानर 


सापेक्षाक्षय्यफळविषयकायाः प्राशस्त्यलक्षणाया बिध्येकवाक्यत्वेनान्यपराया, 
स्तस्या एव बाधितत्वात्‌ । न हि जन्यं नित्यं भावरूपं दृष्टमत ऐहिकभोगवदेवा. 
ब्रह्मस्तम्बपर्यन्तेषु भोगेषु वैराग्यमुपपद्यत इति । तदुक्तं भगवत] व्यासेन--- 
“यञ्च कामसुखं लोके यञ्च दिव्यं महत्सुखम्‌ । 
वृष्णाक्षयसुखस्यंते नाहँत; पोडशी कलाम्‌ ॥” इति । 
शमादीन्विभजते-शसादय इति। मनसो वहिःप्रबृत्तौ बाह्येन्द्रियाण 
द्वरत्वात्तन्निरोधमन्तरेण मनोनि्रहाशक्तेदमानन्तरं शमो द्रष्टव्यः पाठक्रमादर्शः 
क्रमस्य वळीयस्त्वादग्निहोत्रयवाशूपाकबत्‌ । सनसोऽन्तःकरणस्य निग्रहो 
विषयेभ्यो बळादाकर्षणं शस इत्येतावत्युक्त श्रवणादिविषयेभ्योऽपि निम्रहे 
प्राप्ते ततो निग्रहस्य ज्ञान।नुकूळत्वाभावादानर्थकयसित्याशाङ्कय निग्रहं बिशि- 
नष्टि--श्रबणादीति । सननादिसङ्ग्रहार्थमादिपदस्‌ । एवसुत्तरत्रापि द्रष्टव्यम्‌ । 
तदून्यतिरित्ते्यत्र श्रबणादिस्तच्छच्दार्थः। निवतितानां तेपां बाह्यान्तरिन्दि- 
याणां तद्व्यतिरिक्तिविषयेभ्यः श्रवणादिव्यतिर्क्तिविषयेभ्य उपरमणं पुनर्विषय- 
प्रवृत्त्यनुत्साहकरणेन स्थिरीकरणसुपरतिरित्यर्थः । ननु शसदमयोळक्षणाभ्या- 
मिदमपरतिलक्षणं सङ्कीणं प्रतिभाति वहिःप्रवृत्तन्द्रियव्यापारनिरोधात्मकस्य 
ङक्षणार्थस्य तुल्यत्वा।दत्यपरितोषास्रकारान्तरेणोपरतिं छक्षयति--अथवेति । 
विहितानामवइयकर्तव्यतया चोदितानां सन्ध्यावन्द्नाग्निहोत्रादीनां कर्मणां 
विधिना-- 
स्वरूप मत द्वारा सुख साधन रूप में विषयों का चिन्तन, यह चिन्तन ही इन्द्रियों को 
बाह्य विषयों का पुनः अनुभव उत्पन्न करने को विवश करता है । अतः सर्वप्रथम इस 
चिन्तन को समाप्त करना आवश्यक होता है और इसकी समाप्ति विषयों के अनित्यत्व 
स्वरूप दोष के दशन से होता है। अतः शम प्रथममावी ओर दम पश्चाद्भावी है। 
दम के स्वरूप पर ध्यान देने से भी यही वात सिद्ध होती है, जैसे दम का अर्थ है बाह्य 
विषयों से इन्द्रियो की निवृत्ति--जिसका अर्थ है बाह्यविषयो को ग्रहण करने में इद्धियों 
का असमर्थ हो जाना, यह बात दो ही प्रकार से हो सकती हैं। एक यह क्रि इच्धियाँ 
बाह्य विषयों से सतिकृष्ट ही न हों अथवा बाह्मविषयों के अभिमुख ही न हों और 
दूसरा प्रकार यह है कि विषयों को ग्रहण करने में इन्द्रियों को मन का योगदान त 
प्राप्त हो । इनमें प्रथम प्रकार संभव नहीं है, कौन कह सकता हे कि आँख खुली रहते 
पर मी सामने स्थित विषयों से उसका सन्निकर्ष अथवा आभिमुख्य न होगा । हाँ, दुसरा 
प्रकार संमव हो सकता है, यह हो सकता है कि इन्द्रियों को मन का योगदान त प्रात 
हो । किन्तु यह तभी संभव है जब विषयों में दोष-दशन से मन की विषयासक्ति समाए 
हो जाय । अतः स्पष्ट है कि शम ही दम का साधन है, न कि दम शम का । इस तथ्य 
की पुष्टि में एक हेतु ओर है, वह यह है कि-बाह्य इन्द्रियों का बाह्य विषयों से निवृत्ति”. ५ 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ६५ 


“तद्वैके प्राजापत्यामेवेष्टि कुर्वेन्दि”, 
“प्राजापत्यां निरूप्येष्टिं सर्ववेदसदक्षिणाम्‌ । 
आत्मन्यग्नीन्समारोप्य ब्राह्मणः प्रत्रजेदू गृहात्‌” ।। 
इत्यादिश्रुतिस्मत्युक्तमागेण परित्यागः परित्रजनं सन्न्यास उपरति- 
रित्यर्थः । शमादिवर्सन्न्यासोऽप्यात्मन्ञानान्तरङ्गत्वादवञ्यं मुसुक्षणानुष्ठेयः । 
तथाच श्रुतयः 
“न कर्मणा न प्रजया धनेन त्यागेनैके अमृतत्वमानशुः?” ॥, 
“'वेदान्तविज्ञानछुनिश्रिताथीः सन्न्यासयोगाद्यतयः शुद्धसत्त्वाः?” |, 
“एतसेव प्रन्राजिनो लोकमीप्सन्तः प्रत्रजन्ति, “पुत्रेषणायाश्च 
वित्तेषणायाश्च लोकैषणायाश्च व्युत्थायाथ भिक्षाचर्यं चरन्ति”, “तानि वा 
एतान्यवराणि तपांसि न्यास एवात्यरेचयत्‌” इत्याद्याः । 
स्मृतयञ्च-- 
“नेष्कम्येसिद्धिं परमां सन्न्यासेनाधिगच्छति” ॥, 
“त्वम्पदाथ विचाराय सन्न्यासः स्वकर्मणाम्‌” ॥; 
“अर्थस्य मूळं निकृतिः क्षमा च कामस्य रूपं च वपुर्वेयश्च । 
धर्मस्य यागादि दया दसश्च सोक्षस्य सर्वोपरमः क्रियाभ्यः? ॥|, 
“प्रवृत्तिलक्षणो योगो ज्ञानं सन्न्यासळक्षणम्‌ । 
तस्माज्ज्ञानं पुरस्कृत्य सन्न्यसेदिह बुद्धिमान्‌” ।। इत्यादयः । 


रूप दम हो भी जाय तब भी मन का शम नहीं हो सकता, क्योंकि इन्द्रियों का दम हो 
जाने पर उनसे नये विषयों का ग्रहण न होने से नये विषयों में मन की प्रवृत्ति भले न 
हो पर अनन्त विषयों के ग्रहण का जो संस्कार अनादि काल से भन में हढीभूत है, 
उसके कारण मन पुर्वानुमूत अनन्त विषयों का चिन्तन तो करता ही रहेगा क्योंकि 
पुर्वानुभूत के चिन्तन में मन को बाह्य इन्द्रियों की अपेक्षा नहीं होती, इसीलिए भगवदु- 
गीता में कहा गया है । 
संकल्पप्रभवान्‌ कामाँस्त्यवत्वा सर्वानशेषतः । 
मनसैवेन्द्रियग्रामं विनियम्य समन्ततः ॥। ( ६॥ २४) 
शनैः शनैरुपरमेद्‌" बुद्ध्या धुतिगुहीतया । 
आत्मसंस्थं मनः कृत्वा न किञ्चिदपि चिन्तयेत्‌ ।! ( ६ । २५ ) 
इन इलोकों की व्याख्या के सन्दर्भ में विद्वानों के ये मत हैं--- 
मनसैव बिवेकयु कततेनद्रियग्राममिर्द्रियसमुदायं विनियम्य नियमनं कृत्वा समस्ततः 
समन्तात्‌ ( शंकराचार्यः ) । ET Rr ss 
ही सब ओर से इन्द्रियसमूह का नियमन करे। 
be मनसैव सर्वतः सर्वप्रकारेण श्रोत्रादिकमिन्द्रियग्रासं समन्ततः 


सर्वेभ्यो विषयेभ्यो वितियम्योप रमे दितयुत्तरेणान्वयः'” (नीलकण्ठ) । क 


प्‌ = ¥ 
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६६ वेदान्तसार 


_न्यायश्च पुरुषस्योइेश्यसिद्धये यढुपयुक्तमविरोधि च तढुपादेय विपरीत 
तु हेयमिति । तदिह्‌ ब्रह्मात्मजिज्ञासूनां वेदान्तविचारे क्रियमाणे न कर्मणामुप- 
योगो विनापि कर्म तदडुष्ठानसिद्धः । नाप्यविरोधः । क्मविक्षिप्तवित्तसय 
बेदान्तार्थनिर्णयाशक्त; कसंणां विचारविरोधित्वात्‌ । न ह्पेतत्रह्मक्षत्राद्यकर्न. 
भक्तन्रह्माहमस्मीत्यात्मनि विचार्यमाणे ब्राह्मणाद्यध्यासविशिष्टात्मप्रतिपत्त्यधी- 
नेषु कसंस्वधिकारो न विरुध्यते येनात्मांजज्ञासुना कर्माणि न त्यक्तव्यानि 
स्युः। _तस्माच्छतिस्मतिन्यायैरात्मज्ञानाङ्गतया यः सन्न्यासः कतव्यतया प्राप्त 
सोपरतिरिति भावः । शीतोष्णादीत्यादिपदान्मानापमानळाभालाभशोकहषादि- 
अहः। श्रवणादावित्यत्रादिराव्दो सननादिसङप्रहार्थः । तदनुगुणेत्यत्र 
गुसशश्रषापुस्तकसम्पादनतद्रक्षणादिः श्रवणाद्यनशुणो विषयो निर्दिश्यते । न 
पुनः सुखवासद्रव्यान्नादिसङ्महादेरपि श्रवणायनुकूलत्वात्तदर्थ मठारम्भप्रति- 
ग्रहादा्वांपे चित्तसमाधिः कतव्य इहोपदिश्यते “दण्डसाच्छादनं कौपीनं 
परिग्रहेच्छेष॑ बिस्रजेत्‌” इति सन्न्यासकाले त्याजितस्य दण्डकोपीनाद्यति- 
रिक्तस्य विना प्रतिप्रसवशास्रं सडग्रहानपपत्तेरित्यर्थः । समाधिरेकाग्यं 
तत्परत्वमिति यावत्‌ । गुरुवेदान्तादी त्यादिपदात्स्पृतीतिहासपुराणानां ग्रह; 
बिश्वास इदमित्थमेव नान्यथेति गुवादिवाक्येषु नियता बुद्धिः सा श्रद्धेत्यथः ॥ 

विषयों में दोष देखने वाले मन से ही श्रोत्र आदि इन्द्रियों को सब विषयों से 
सब प्रकार से निवृत्त कर उपरम प्राप्त करे । 

“।कामपूर्वंकत्वादिन्द्रियप्रवृत्तेस्तदपाये सति विवेकयुक्तेन मनसंवेन्द्रियग्रामं 
चक्षुरादिकरणसमूहं विनियम्य समन्ततः स्वेभ्यो विषयेभ्यो प्रत्याहृत्य शनैः शनैरुप- 
रमेदित्यन्वयः'? (मधुसूदनसरस्वती) । 

इन्द्रियों की प्रवृत्ति काममूलक होतो है अतः काम की निवृत्ति होने पर विवेकः 
युक्त मन से ही चक्षु आदि इन्द्रियों को ध्रत्यावतित कर धीरे-धीरे उपरम प्राप्त करे । 

इन सभी उद्धरणों से स्पष्ट है कि दम शम-पूर्वक होता है न कि शम दम-पूर्वंक, 
अतः इस सम्बन्ध में विद्वन्मतोर्जची का कथन संगत नहीं प्रतीत होता । 

उपरति का अर्थ होता है--बाह्य विषयों से प्रत्याहूत इन्द्रियों का बाह्य विषयों 
से विरत हो जाना, बाह्य विषयों की ओर उन्मुख न होना । दम और उपरति में ठीक 
वैसा ही भेद है .जैसा जनवाहनादि से सङ्ुल राजमार्ग पर पहुँचे शिशु को वहाँ से घर 
में खींच लाने ओर घर से बाहर राजमार्ग पर पुनः उसे न जाने देने में होता है। 
इन्द्रियां अभ्यासवश बाह्य विषयों से सम्पर्क करती हैं, इस सम्पर्क को समाप्त कर 
देता अथवा विफल बना देना दम है और विषयों के साथ इन्द्रियों के सम्पर्क को ही | 
रोक देना उपरति हे । उपरति बाह्य विषयों से इन्द्रियों के प्रत्याहार के अभ्यास से | 
सम्पन्न होती है । जब मनुष्य बाह्य विषयों से इन्द्रियों को हटाते रहने का प्रयत्न करता _ 

है तब धीरे-धीरे उनकी ओर इन्द्रियों का जाना स्वयं बन्द हो जाता है । $" 
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चरमं साधनं लक्षयति-मुमुक्षत्वमिति । मोक्षो नाम विद्यानिरस्ता-. 
बिद्यातत्कारयत्रह्मात्मनावस्थानम्‌। तद्विषयेच्छा मोक्षेच्छा तद्वत्वं सुमुक्चुत्व- 
मित्यर्थः । नन्‌ 
> दा सर्वे प्रमुच्यन्ते कामा येऽस्य हृदि श्रिताः । 
अथ मर्त्योऽमृतो भवति  ”” [| 
इति श्रृतेः सर्वकार्मावसुक्तस्य मोक्षाङकारात्कथमिच्छाधिकारिविशेषण- 
सिति चेन्नायं दोपोऽनात्मविषयेच्छाया एव कासत्वात्तदभिप्राया श्रतिः । 
मोक्षेच्छायास्तु आत्मविषयतयाकामत्वातू “अथाकामयमानो योऽकामो 
निष्काम आत्मकाम” इति श्रतेरात्मकामस्याप्तकामत्वेनाकामत्वावगमादिति । 


ग्रन्यकार ने उपरति की दूसरी व्याख्या यह की हैं कि उपरति का अथं है 
शाह्मविहित कर्मों का विधिपूर्वक त्याग, जिसका आशय है शास्त्रीय विधि से सन्त्यास 
ग्रहण । इस व्याख्या को प्रस्तुत करने का कारण यह है कि शंकराचायं ने वेदान्तसाध्य 
ब्रह्मसाक्षात्कार के लिए सन्त्यास को आवश्यक माना है क्योकि उसे आवश्यक मानने के 
आधार अनेकों शास्त्रवचन उपलब्ध होते हैं; जैसे-- 

तद्धैके प्राजापत्यामेवे्टिं कुवेन्ति । ( जावाळ ४ ) 

प्राजापत्यां बिस्प्येष्टि सवंवेदसदक्षिणाम्‌ । 
भात्मन्यग्नीनु समारोप्य ब्राह्मणः प्रत्रजेद गृहात्‌ ॥ ( मनुः ६। ३८ ) 
जिसमें सम्पूर्ण घन दक्षिणा में दे दिया जाता हैं और जिसके यजनीय देवता 
प्रजापति हैं उस इष्टि का अनुष्ठान तथा अपने स्वरूप में अस्तियों का समारोप कर 
ब्राह्मण को गृह से प्रब्रजन--सन्त्यास ले लेना चाहिए । 

“पन कमणा न प्रजया घनेत, त्यागेनैके अमृतत्वमानशुः । ( महानारायण १० ) 
लोगों ने कमं, सन्तान अथवा घन से नहीं किन्तु त्याग-सवँसन्न्यास से अमृतत्व-मोक्ष को 
प्राप्त किया है। 

“पुत्रैषणायाश्च वित्तैषणायाश्च लोकैषणायाश्च व्युत्थायाथ मिक्षाचयं चरन्ति’ 
मोक्षार्थी पुत्नैषणा-पुत्रकांमता, वित्तैषणा-धनकामता और लोकैषणा-पदप्रतिष्ठा आदि की 
कामना से मुक्त हो भिक्षाचर्य-मिक्षु-सत्त्यासौ का आचार ग्रहण करते हैं । . 

` ,लैष्कम्य॑सिद्धिं परमां सत्त्यासेनाचिगच्छति, (गीता १८।४९) मोक्षार्थी सन्त्यास 
से सैष्कर्म्य की उत्कृष्ट सिद्धि प्राप्त करता है। 

“त्वम्पदार्थविचाराय सन्त्यासः सर्वकमंणाम्‌ ( उपदेशसाहस्री १८।२२२ ) 
“तत्त्वमसि' महावाक्य के त्वम्‌ पदार्थ का बिचार करने के लिए सम्पूर्ण कर्मों का सन्त्यास 
आवश्यक है । 

मोक्ष के लिए सन्न्यास आवश्यक है यह बात न्याय से भी सिद्ध होती है । 
न्याय यह है कि पुरुष के उद्देश्य की सिद्धि में जो सहायक हो, उसे ग्रहण करना चाहिए 
और जो बाधक हो उसका त्याग करना चाहिए, मोक्षार्थी का उद्देश्य है वेदान्त विचार, 
उसमें कर्मो का कोई उपयोग नहीं है क्योंकि कर्म के विना भी वेदान्तविचार हो सकता 


> 
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विद्याधिकारिणः शमादिसाधनबत्त्वे श्रुति प्रमाणयति--शान्तो दान्त इति | 
“शान्तो दान्त उपरतस्तितिक्ठः समाहितो भूत्वात्मन्येबात्मानं पझ्यतिः 
काण्याः पठन्ति। समाहित इत्यस्य स्थाने “श्रद्धावित्तो भूत्वे”ति साध्यन्दिता;| 
तदुभयपाठानुरोधेन शुणोपसंहारन्यायमाश्रित्येह शसादयः षण्निर्दिष्टा इति 
द्रष्टव्यम्‌ । शमादेविद्याहेतुत्वं श्रीभगवातप्याह--- 
गि “योगारूढस्य तस्यैव शमः कारणमुच्यते” ॥ 
SRT . 350. अशान्तस्य कुतः सुखं” ॥ तथा |, 
“यदा संहरते चायं कूर्मोऽङ्गानीव सर्वशः । 
इन्द्रियाणौन्द्रयाथेभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता” ॥ इति ।, 
“सर्बेधर्मोन्परित्यज्य मामेकं शरणं ब्रज”? ॥ इति, 
“माचास्पर्शास्तु कौन्तेय शीतोषणसुखडुःखदाः । 
आगमापायिनोऽनित्यास्तांस्तितिक्षस्व भारत”? || इति, 


है। प्रत्युत कर्म वेदान्त विचार का विरोधी है क्यों कि जिसका चित्त कर्मों में व्यापृत 
होगा उसे वेदान्त विचार का यथापेक्ष अवसर नहीं मिल सकता । अतः आत्मजिज्ञासु 
को कर्मो का त्याग करना आवश्यक है। इस प्रकार श्रुति, स्मृति और न्याय से यह सिढ 
है कि सन्न्यास आत्मज्ञान के छिए आवश्यक है । अतएव बेदान्तज्ञान की अधिकारिता 
के प्रयोजक घों में सन्त्यास का समावेश न करना एक त्रुटि है इसीलिए ग्रन्थकार ने 
उपरति. का अर्थ सन्म्यास किया है। 

विद्वन्मनो रक्षत्ती में उपरति की सन्त्यासपरक व्याख्या करने का यह कारण 
बताया गया है कि उपरति की प्रथम व्याख्या को स्वीकार करने पर उपरति और दम 
के स्वरूप में सांकयं हो जायगा, क्योंकि दोनों के स्वरूप में बाह्य विषयों से इन्द्रियों 
की निवृत्ति ही सन्निविष्ट है, पर यह ठीक नहीं है, क्योंकि वाह्य विषयों में इन्द्रियों की 
जात प्रवृत्ति का निरोध दम है और वाहा विषयों में इन्द्रियों की प्रवृत्ति का अनुत्पाद 
उपरति है अतः दोनों के स्वरूप का पार्थक्ष्य अत्यन्त स्पष्ट है। 

तितिक्षा का अर्थ है शीत, उष्ण आदि विषय तथा उनसे उत्पन्न सुख और दुः 
के इन्द्र को सहने की क्षमता । सुख को स:ने की क्षमता होने से सु्मुलक प्रमाद का 
भय नहीं होता ओर दुःख को सहने की क्षमता होने से दुःख उत्पन्न होते पर मनुष्य 
अनुत्साह ओर्‌ निराशा के आक्रमण से मु क्त रहता है। जिसके फलस्वरूप य 
और धैर्य के कारण अपनी साधना से विचलित नहीं होता । 

समाधान का अर्थ है विषयों से प्रत्याहूत चित्त की आत्मा के श्रवण भादि 
तथा उनके अनुकूल विषयों में स्थिरता । स्पष्ट है कि चित्त विषयों से निवृत्त. होने पर 
मी यदि श्रवण आदि में स्थिर न होगा तो आत्मा के वास्तविक स्वरूप का साक्षात्कार 
,न हो सकेगा । अतः - आत्मसाक्षात्कार के लिए समाधान---आत्मज्ञान के साघनों में 


गि की “सिताय रक है इसीलिए गीता सें: कहा गया हे-- . -. 0 ही; 


कती 


इति 


Ff 


| 
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एवम्भूतः प्रमाताधिक्षारी “जञान्तो दान्त” इत्यादिश्रृतेः। उक्तं च¬ 
“ब्रशान्तचित्ताय जितेन्द्रियाय च अ 
प्रहोणदोषाय यथोक्तकारिणे | 
मुणान्वितायासुधत सर्वदा 


>> र जा a ~+ किक प्रः र > 
ग्रदेयभेठस्सतठं शुम्ुक्षवं! दात ॥ 


“उससाधावचला बुद्धिः ७००००००००००००००००००९ ००१०2०५ 3३ \ | 

“मय्येव सन आधत्स्व मयि बुद्धि निवेशय” ॥। इति, 

“अ्रद्धावाँल्लमते ज्ञानं तत्परः संयतेन्द्रियः? ॥ 

“अज्ञश्नाश्रदधानश्र संशयात्मा विनश्यति”' ॥ इति च || 
सुमुक्च्वेऽपि- ... FH 

“सुसुक्ष्व शरणमह प्रपद्य ` ॥, | 

“ततः पदं तत्परिसार्गितव्यं यस्मिन्गता न निवर्तन्ति भूयः । 

तमेव चाद्यं पुरुषं प्रपद्ये यतः प्रवृत्ति: प्रखतता पुराणी” ॥ 


यतो यतो निश्चरति मनश्चञ्जलसस्थिरम्‌ । 
ततस्ततो तियम्यैतदात्मन्येव वशं नयेत्‌ ॥ 

श्रद्धा का अर्थ है गुरुवचन तथा शास्त्रवचन में विश्वास-प्रासाण्य का हृढ़तर 
निश्चय । यह आत्म-जिज्ञासु के प्रयतन की सफलता का मेरुदण्ड है । यदि आत्मजिज्ञासु 
को गुरु और शास्त्र में प्रामाप्यबुद्धि न होगी तो वह गुरूपदेश को शतशः सुनने पर तथा 
शास्त्रों का असकृत्‌ अध्ययन करने पर भी उनके अथे के सम्बन्ध में संशयालु बना 
रहेगा । फलतः गुरु और शास्त्र के बताये मार्ग पर न चलकर इतस्ततः मठकता रहेगा 
और अन्तत: उसके हाथ कुछ न लगेगा । अतः आत्मज्ञान के पथिक के लिए श्रद्धा का 
सम्बल अनिवार्य रूप से आवश्यक है । 

मुमुक्षुत्व का अर्थ है मोक्ष प्राप्त करते की इच्छा, यह प्रधान साघन है आत्मज्ञान 
की प्राप्ति का, क्योंकि सदि मनुष्य को मोक्ष की इच्छा न होगी तो वह मोक्षोपाथ का 
अन्वेषण न करेगा फलतः वह आत्मदशन को मोक्ष का उपाय और वेदान्त के श्रवण, 
मनन एवं निदिध्यासत को आत्मदशेट का साधन न समझ सकेगा और इस कारण 
वेदान्त के अध्ययन में उसकी प्रवृत्ति न हो सकते रो वेदान्तैकवेद्य आत्मा का जान उसे 
न हो सकेगा । | 
अनुवाद-- र र 
उक्त सभी गुणों से सम्पन्न प्रमाता पुरुष ही वेदान्त विद्या का अधिकारी है 
जैसा कि “शान्तो दान्त उपरतस्तितिक्षुः समाहितो भूत्वा&त्मन्येवात्मानं पदयति” यह श्रुति 
उद्घोष करती है । श्रुति का अथे यह है कि जिसका मन शान्त (हो जाता हैं, जिसकी 
इन्द्रियाँ विषयों से निवृत्त हो जाती हैं, जो सन्त्यास की दीक्षा प्रास कर लेता है, जो. 
संसार की. प्रिय-अप्रिय घटनाओं से विचलित नहीं होता, जिसका चित्त आत्मज्ञात के 


७० वेदान्तसार 
विषयो जीवब्ह्मेक्यं शुद्धचेतन्यं प्रमेयं तत्रेव वेदास्तानां 
तात्पर्यात्‌ । 


इति श्रतिस्मती द्रष्टव्ये । एवं विशेषणविशिष्टो वेदान्ताधिकारीति 
निरूपितेऽर्थेऽभियुक्तवचनमुदाहरति--उक्तं च--प्रशान्त इति । प्रशान्त- 


चित्ताय शान्ताय । जितेन्द्रियाय दान्ताय । प्रहीणदोषाय नितान्तनिमेल- ` 


स्वान्ताय। यथोक्तकारिणे काम्यनिषिद्धवजनपुरःसरं नित्याद्यनुष्ठानढब्धे, 
शवरप्रीतये । गुणान्विताय विवेकवैराग्योपरतितितिक्षासमाधानयुक्ताय । सर्वदा 
शुरुमनुगताय श्रद्धालवे । एवंभूताय सुमुक्षव एतदात्मज्ञानं सततं गुरुणा 
देयमिति इळोकार्थः ॥ 

तदेवमधिकार्यनुबन्धो निरूपितः । इदानीं विषयानुबन्धं व्यपदिशति 
विषय इति | _ क्षीरनीरवत्परस्परविभिन्नयोः समानाभिहारस्येक्यशाब्दार्थः 
त्वाज्जीवन्रह्मणोरपि स्वरूपतो भिन्नयोरैक्यं मिश्रीभाव इति शङ्का स्यात्सा 


माभूदिति व्याचष्टे-शुद्धचेतन्यमिति। चैतन्यस्य शुद्धत्वं सवधर्मातीतत्व- 


साधनों में अचञ्चल माव से संलग्न हो आत्मा में एकाग्र हो जाता है वह आत्मदर्शन प्राप्त 
करता है । यह्‌ तथ्य “प्रशान्तचित्ताय आदि अभियुक्त वचन द्वारा भी समर्थित है। वचन 
का अर्थ यह है--जिसका चित्त शान्त हो, जिसने इन्द्रियों को जीत लिया हो, जिसके 
मनोदोष दूर हो चुके हों, जो गुरु ओर शास्त्र के निर्देशानुसार क्रियारत हो सके जो 
आत्मज्ञान के लिए अपेक्षित निरमिमानिता आदि गुणोंसे युक्त हो और जो सर्वदा अपने 
आचार्यं के अनुगत हो, जिसे मोक्ष की अदम्य आकाङ्क्षा हो उसे ही वेदान्त का ज्ञात 
देना चाहिए । 
अनुवाद 

जीव और ब्रह्म का ऐक्य--अभेद जो शुद्ध चैतन्य रूप में प्रमेय--प्रमाण वेद्य है, 


वेदान्तशास्त्र का विषय है, क्यों कि उसी में सम्पूर्ण वेदान्तों--उपनिषदों का तात्पर्य है। 
व्याख्या 


यह बताया जा चुका है कि किसी शास्त्र अथवा ग्रन्थ के अध्ययन में मनुष्य को 


प्रवृत्त करने के लिए प्रारम्म में ही अधिकारी, विषय, सम्बन्ध और प्रयोजन इन चार 
अनुबन्धों को बता देना आवश्यक होता है । तदनुसार वेदान्त और प्रस्तुत ग्रन्थ वेदान्त” 
सार के अध्ययन का अधिकारी कैसा मनुष्य हो सकता हे यह बात बताई गई । गर्ब 
यहाँ से विषय आदि अन्य तीन अनुबन्थो को बताना है, उनमें विषय के सम्बन्ध में 


ग्रन्थकार का कहना हे कि जीव और ब्रह्म की एकता ही वेदान्त एवं इस ग्रन्थ का 
प्रतिपाद्य विषय है । एकता का अध है अभेद, वही वास्तव है, उनमें जो भेद प्रतीत 
होता है वह अज्ञानमुलक है, और वह तभी तक प्रतीत होता है जब तक जीव के 


वास्तविक स्वरूप को हृदयंगम करने का, उसकी वास्तविकता को समझने का प्रयत्न नही. 


किया जाता । देखने में ऐसा लगता है कि संसार बड़ा विशाल ओर विचित्र है 


F 
सु 
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मेकरसत्वम्‌। ननु कथं शुद्धचैतन्यस्य विचारविषयत्वं यावता प्रागपि बिचा- 
रा त्तत्स्वप्रकाशं स्वयमेवावभासत इत्याशङ्कय स्वरूपेणावभासमानत्वे5पि परि- 
पूर्णसचिदासन्दप्रत्यक्स्वरूपतयाञ्ञायमानत्वाङ्विषय्यो पपत्तिरित्यमिप्रत्याह — 
प्रभेयसिति । प्रमेयत्वमज्ञातत्वम्‌ । अये भावः | त्रह्मात्मवस्ठुनो विषयः 
स्यात्यन्ताप्रसिद्धौ न विचारप्रबृत्तिः सम्भवत्युद्दे्यविषयाप्रसिद्धेः । तथा 
यथावर्खासङ्ौ च न विचारप्रवृत्तिर्ठुपयोगात्‌। तथाच केनचिद्रपेण प्रसिद्ध 
्रह्मात्मवस्तूदिशय विचारेण तद्याथात्म्यं निर्णयम्‌ । तदिह ब्रह्मपदस्य निरतिशय- 
महत्त्ववति सामान्येन प्रसिद्धत्वादात्मपद॒स्थ च प्रतीतिसामान्येन प्रसिद्धेः 


उसकी प्रायः सारी घटनायें सच्ची हैं, उसमें अनन्त प्राणियों का निवास है, सभी प्राणी 
एक दूसरे से अत्यन्त भिन्न हैं और प्रत्येक प्राणी अपने अस्तित्व को बनाये रखते में अन्य 
प्राणियों का अपनी शक्ति ओर उपयोगिता के अनुसार यथेच्छ विनियोग करना चाहता 
है, पर मनुष्य को जब वेदान्तवेत्ता गुरु का सम्पक प्राप्त होता है तब वह वेदान्तशास्त्र 
को समस्त प्रमाणों में मूर्घत्य बताकर उसके वचनों को साक्षी रूप में प्रस्तुत करते हुए 
बताता है कि यह सारा संसार, उसका सम्पूर्णं चमत्कार, उसकी समस्त घटनायें, उसके 
भीतर निवास करने वाले समी प्राणी मुल तत्त्व का यथार्थं अवबोघ न होने से ही 
दीख पड़ते हैं । वह मूलतत्त्व है ब्रह्म-आत्मा । उसे ब्रह्म कहने का आघार है उसका बृहत्‌ 
और बृंहण होना । वृहत्‌ का अथे है--बड़ा, इतना बड़ा जो देश, काल और वस्तु की 
परिधि में न समा सके, जिसके बारे में यह न कहा जा सके कि वह यहाँ है, वहाँ नहीं 
है, इस समय है, समयान्तर में नहीं है, वह यह वस्तु है अन्य वस्तु नहीं है । उसके इस 
स्वरूप को वेदान्तवेत्ता विद्वान्‌ उसे देश-काल-वस्तुमिः अनवच्छिन्न कहकर प्रकट करते हैं । 
जगत्‌ का यह मूलतत्त्व ही सम्पूर्ण प्राणियों की आत्मा है, वही संसार का बूंहण- 
विस्तार करता है । उदाहरणार्थ मनुष्य की प्रवृत्ति को लिया जा सकता है । मनुष्य पैदा 
होते ही अपनी आवश्यकता यें बताने लगता है, उसके रुदन से उसकी आाकाइक्षायें जानकर 
माता, पिता उसके लिए आवश्यक वस्तु हुन, पानी, वस्त्र, वायु, खिलोने आदि एकत्र करते 
हैं, वह ज्यों ज्यों बढ्ने लगता है त्यों त्यों उसकी आवश्यकतायें बढ़ते लगती है, 
जिनकी पूर्ति के लिए वह अनेक प्रकार के कार्य करता है, अध्ययन करता है, व्यवसाय 
करता है, विवाह क एता है, बच्चे पैदा करता है, भवत, वाहत, उद्यान, किकर आदि 
का प्रबन्ध करता है, दल बताता है, अपने अधिकारों का विस्तार करता है । इस 
प्रकार विविध रूपों में वृंहणकर्ता होने से मनुष्य की आत्मा ही ब्रह्म है “वृहत्वाद्‌ वृंहण- 
त्वाच्च ब्रह्मात्मैवेति गीयते? । 
यह्‌ आत्मा ही जीवतःप्राण घारण करने * , सप्राण, सेन्द्रिय, समनस्क शरीर में 
अधिष्ठित होने से. जीव कहा जाता है। इस प्रकार स्पष्ट है कि जगतु का मूलतत्त्व ब्रह्म 
ही विभिन्न प्राणियों के शरीर में प्रविष्ट हो विभिन्न कार्यों को करने वाला जीव है । | 
किन्तु मनुष्य माया-मोह से ग्रस्त होने के कारण इस रहस्य को नहीं जान पाता, वह _ 


== 


७२ वेदान्तसार 


“अयमात्मा ब्रह्म” इत्यादौ समभिव्याहारादैक्यस्याप्यापाततः प्रसिद्धेस्तद्वि- 
शेषस्य च पारोक्ष्यसद्ठयस्वाद्यनधिकरणत्वस्य देहेन्द्रियमनोजुद्धिप्राणाहंकृति- 
विळक्षणतत्साक्िप्रत्यगमिन्ञसबिदानन्दाह्वयत्रह्मरूपत्वस्य चाप्रसिद्धे! सामान्यतः 
प्रसिद्धवस्तूदेशेन तद्विशेषनिधीरणाय विचारञ्रवृत्त्युपपत्तिरिति। यद्वा 
परोक्षतः प्रसिद्धं ब्रह्मात्सवस्तूदिश्य तत्स्वरूपसाक्षात्काराय विचारपवृत्त्युप- 
पत्तिरिति। तथाच श्रुतिः“ आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो सन्तव्यो 
निदिध्यासितव्य” इत्यात्मसाक्षात्कारमनूद्य तादर्थ्येन मनननिदिध्यासनाभ्यां 
फछोपकार्यङ्गाभ्यां सह्‌ श्रवणमनुष्ठेयं विधत्ते । स्मृतिरपि 


अपने को जन्ममरणशीळ, अल्पज्ञ, अल्पबल तथा अन्य पुरुषों से अत्यन्त भिन्न मानकर 
संसार के प्रवाह में प्रवाहित होने लगता है। | 

जब कोई मनुष्य पुण्यपुञज के उदय से वेदान्त शास्त्र के सम्पक में आता है तब 
उसकी दृष्टि इस तथ्य की ओर आकृष्ट होती है, फलतः वह ब्रह्मानिष्ठ वेदान्तविदू गुरु 
की शरण में जाकर ब्रह्म से अपनी अभिन्नता का ज्ञान प्राप्त करता है । प्रस्तुत ग्रन्थ के 
रचयिता सदानन्द ने अपने ग्रन्थ का विषय बताते हुए यही बात कही है, जीव और ब्रह्म 
का अभेद ही इस ग्रन्थ का मुख्य प्रतिपाद्य है । 

शङ्का हो सकती है कि वेदान्त ने ब्रह्म को 'एकमेवाद्वितीयम्‌'. “सत्यं ज्ञान" 
मतन्तम्‌' इत्यादि वचनों द्वारा सतु-न्रिकालाबाध्य--किसी भी काल में बाघित न होने 
वाला, एकान्तनित्य; चित्‌-स्वप्रकाश चैतन्य रूप और आनन्दघन बताया है, किन्तु जीव 
अविद्या से ग्रस्त, शिक्षा के बिना जडप्राय, जरामृत्यु से पोडित एवं संसार के विविध 
दुःखों से संत्रस्त है । अतः जीव और ब्रह्म में अभेद संभव न होने से उसे ग्रन्थ का 
प्रतिपाद्य विषय बताना संगत नहीं है । इस शङ्का के समाधानां ग्रन्थकार ने दूसरे शब्द 
“शुद्धचेतन्यम्‌ का’ प्रयोग किया है, जिसंका आशय यह है कि जीव और ब्रह्म का 
ऐक्य छुद्धचैतन्यरूप में है। चेतन्य-बोध-प्रकाश ही एकमात्र सत्यपदार्थ है, जो सदा एकः 
रूप रहता है, किसी भी दशा में विकृत अथवा परिवर्तित नहीं होता, वह मनादिकाल 
से अज्ञात है, अविद्या ने उसके पुर्ण स्फुरण को रोक रखा है । अविद्या के कारण ही वह 
ईश्वर और जीव की भूमिका में उतरता है किन्तु अविद्या अनादि होते हुए भी नश्वर 
है उसके नरवर होने से उसी के सम्बन्ध से अस्तित्व में आने बाला ईर्वर-भाव और 
जीव-भाव भी नश्वर है । यहाँ बताना है जीव का वह स्वरूप जो नइवर नहीं किन्तु 
शाश्वत हे और वह है चैतन्य । चैतन्य हो बृंहण---विश्व-विस्तार का मूल होने से ब्रह्म 


हैं अत: शुद्ध चैतन्य रूप में जीव और ब्रह्म में ऐक्य है, जीव को यह हृदयंगम करना हैं 


कि उसका जीवत्व उसके अज्ञान से है, अतः उसे अपने अज्ञान को निरस्त कर ब्रह्म के 
साथ अपनी अभिन्नता का अनुभव करना है जिससे संसार की घटरायें उसे उद्विग्न न कर 
सकें, वह जल में कमळ-पत्र के समान संसार में निलिप्त शुद्धचैतर 


न्य के रूप में रह सकें । 
' शुद्ध का अथे है अविद्या तधा अविद्या के 


क्योंकि जो अर्थ अनविगत और 


ह कार्यो से असस्पक्त-अप्रमावित* | 
' शुद्ध चैतन्य ही प्रमेय-प्रमा का विषय है, छ ग 


म ल 
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“श्रोतव्यः श्रतिवाक्येभ्यो मन्तव्यञ्चोपपत्तिभिः । 
मत्वा च सततं ध्येय एते दशनहेतवः” || इति । 

नु प्रधानादीनामपि कपिल ऋणादादिस्मृतिसिद्धानां वेदान्तवाक्यविध- 
यत्वात्क थं जीवनलैक्यप्य बिषयखसंकी त नसिति तत्राइ- तत्रैवेति । उपक्रमो- 
पसंहारादिभिलिज्ञै बेंदान्ततात्पर्य निरूप्यमाणे प्रत्यकस्वरूपे ब्रह्मण्येव पर्यव- 
सानदरानात्त्रधानादिबु चादर्शनादूजहोव वेदान्तविषयों न प्रधानादिरित्यथ! । 
तथा च श्रुतिस्ट्रती भवतः । “सर्वे वेदा यत्पदम!मनन्ति”, “वेदैश्च स्वे 
रहमेत्र वेद्य” इति च ॥ 


अबाधित होता है वही प्रमा का विषय होता है । शुद्ध-अविद्यामुक्त चैतन्य वेदान्त से भिन्न 
साधनों द्वारा अनधिगत-अज्ञात है भीर एकान्तनित्य होने से पूर्णतया अबाधित हैं अतः 
बही प्रमेय है । अविद्यायुक्त चैतन्य प्रमेय नहीं हो सकता क्योंकि वह 'अहमज्ञ: “मैं अज्ञानी 
हुँ' इस अनुभव द्वारा अविगत है तथा अविद्या का बाघ होने पर वाघित होता है। 
विद्वन्मनो र्जी में शुद्ध चैतन्य की प्रमेयता के विषय में एक आक्षेप उठाया 
गया है और उसका समाधान भी किया गया है । भाक्षेप यह है कि शुद्ध चैतन्य 
स्वप्रकाश होने से सर्वदा ज्ञात है अतः वह प्रमेय नहीं हो सकता क्योंकि प्रमाण की 
प्रवृत्ति उसी वस्तु में होती है जो अनधिगत ओर अबाधित होती है । समाधान यह 
है कि चैतन्य स्वरूप से ज्ञात होने पर मी परिपूर्ण सच्चिदानन्द प्रत्यक्‌ स्वरूप से अज्ञात 
होते के कारण उपनिषदु द्वारा इस अज्ञातख्प से प्रमेय हो सकता है । इस समाधान की 
उपपत्ति ब्रताते हुए कहा गया है कि जो वस्तु सर्वथा अज्ञात होती है उसमें विवार की 
प्रवृत्ति नहीं हो सकती क्योंकि विचार द्वारा जिसका विहोषछूप से अवधारण करणा है 
वह उद्देश्यभूत विषय ही अज्ञात है । इसी प्रकार जो वस्तु सम५कनिर्णीत हे उसमें भी 
विचार की प्रवृत्ति नहीं हो सकती क्योंकि ऐसी वस्तु में विचार द्वारा निणंय के लिए 
कुछ अवशिष्ट ही नहीं रहता अतः यह मानना उचित होदा है कि जो वस्तु सामान्यरूप 
से ज्ञात रहती है उसका विशेषरूप से निर्णय करने के लिए उसके सम्बन्ध में विचार 
किया जाता है। इस वस्तुस्थिति के अनुसार चैतन्य के सम्बन्ध में यह कहा जा सकता 
है क्रि वह ब्रह्मपद से निरतिशय महानु के रूप में, आत्मा पद से प्रत्यक्‌ रूप में तथा-- 
“अयमात्मा ब्रह्म इस वाक्य से ब्रह्म से अभिन्न आत्मा के ख्प में ज्ञात है किन्तु अपरोक्ष 
अद्वय, देहादिमिन्न, देहादिसाक्षी, सञ्चिदानन्द ब्रह्मस्वरूप से ज्ञात नहीं है अत; यह विचार 


सहक्कत उपनिषदों से प्रथमतः अज्ञातड्प से प्रमेय हो सकता है । प 

क्रिन्तु इस नाक्षेप और समाधान को आलोचनात्मक दृष्टि से देखने पर उनका 
औचित्य नहीं सिद्ध होता, क्योंकि सदानन्द ने शुद्ध चैतन्य को od कहा है जो विचार 
सहकृत उपनिषदों से होने वाले बोध के पूर्वं अज्ञात है क्योंकि अत्य समस्त साधन 
उपहित चैतन्प-अब्ण्डसाक्षात्कारविषश्रतातापछ चंतत्य के ही बोधक होते हैं। अतः _ 
शुद्ध चैतन्य को प्रथमत; अघिगत बताकर आक्षेप की उपपत्ति नहीं की जा सकती । ६ 
प्रकार इस समाधात को भी संगत नहीं सिद्ध किया जा सकता कि शुद्ध - 


७ वेदान्तसार 


सम्बन्धस्तु तदैक्यप्रमेयस्य तत्प्रतिपादकोपनिषत्प्रमाणस्य च 
बोध्यबोधकमात्र; 


से प्रथमत: ज्ञात होने पर भी परिपूर्ण सञ्चिदानन्द प्रत्यक्‌ रूप से अज्ञात रहता है क्यों 
कि इस स्वरूप से भिन्न शुद्ध चैतन्य का कोई स्वरूप हौ नहीं है जिससे उसे पूर्वे ज्ञात 
कहा जा सके । यह कहना भी ठीक नहीं है कि विचार सहकृत उपनिषद्‌, अपरोक्षत्व, 
अद्दयत्व आदि रूप से. चैतन्य की प्रमा उत्पन्न करते हैं क्योंकि शुद्ध चैतन्य सवंधमों से 
अतीत होने के कारण उक्त धमो से भी प्रतीत नहीं हो सकता । 


शुद्ध चैतन्य को प्रमेय कहने पर यह प्रश्‍न उठ सकता है कि प्रमेय का अथं हैं 
प्रभा का विषय, चैतन्य प्रमा का विषय प्रमाकाल में ही हो सकता है और जब प्रमा 
होगी तब अविद्या का कार्य होने से अविद्यात्मक प्रमा से सम्बन्ध होने के कारण चैतन्य 
शुद्ध नहीं हो सकता अतः शुद्ध चैतन्य को प्रमेय कैसे कहा जा सकता है। इसके उत्तर 
में यह कहा जा सकता हे फि शुद्ध का अर्थ हैं अखण्ड साक्षात्कार का विषय न कि अविद्या 
और अविद्या के कार्यो से असम्बद्ध, और साक्षात्कार की अखण्डता का अर्थ है अविद्या 
ओर आविद्यक पदार्थों को विषय न करना । शुद्ध शब्द के इस अर्थ को दृष्टि में रखते 
पर उक्त प्रश्न का अवसर नहीं रह जाता, क्योंकि वेदान्त के “तत्त्वमसि' आदि महा- 
वाक्यो से तत्‌, त्वं आदि पदों की चैतन्य में लक्षणा द्वारा जो बोध उत्पन्न होता है 
उसमें चैतन्यमात्र का ही भान होता है। उस समय ब्रह्म के उक्त बोध से उपहित 
होने पर भी उक्त बोध में उक्त बोघात्मक उपाधि का भान नहीं होता किन्तु चैतन्यमात्र 
का ही मान होता है। 
( प्रश्‍न डो सकता है कि वेदान्त को छोड़कर शुद्ध चैतन्य के बोध का अन्य कोई 
साधन नहीं है भोर वेदान्त ऐसे सैकड़ों वाक्यों से भरा है जिनसे चैतन्य से भिन्न अनेक 
पदार्थों का बोध होता है तो फिर शुद्ध चैतन्य को प्रमेय कहना कैसे संगत हो सकता 
है । इस प्रश्‍न का समाधान करने की दृष्टि से ग्रन्थकार ने कहा है कि 'तत्रैव वेदान्तानां 
तात्पर्यातु' सम्पूर्ण वेदान्त वाक्यों का तात्पय॑ शुद्ध चैतन्य में ही है । कहने का आशय 
यह हैं कि वेदान्तवाक्यो से आपातत: अन्य अनेक पदार्थों का ज्ञान भले हो पर उत 
पदार्थों के प्रतिपादन में उन वाक्यो का तात्पर्यं नहीं है । तात्पर्यं शुद्ध चैतन्य में ही है 
भोर जिस अर्थ में शब्द का तात्पर्ये होता है वही शब्द द्वारा प्रमेय होता है । सभी 
वेदान्त-वचनों का तात्पय॑ शुद्ध चैतन्य में ही है । इस तथ्य का प्रतिपादन ग्रन्थक्रार ते 
आगे किया है । ब्रह्मसूत्र, प्रथमाध्याय, प्रथमपाद, समन्वयाधिकरण के भाष्य में शंकराचार्य 


ने भी बड़े बिस्तार से शुद्ध चैतन्यस्वरूप ब्रह्म में समस्तवेदान्तवचनो के समन्वय का 
उपपादन किया है । 


अनुवाद--- 


सम्वन्ध तो जीव और ब्रह्म के ऐक्य रूप प्रमेय तथा उसका प्रतिपादन करते 


वाले उपनिषद्‌ रूप प्रमाण का बोध्य-बोघकभाव स्वरूप है । 


+ 


>” 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ७५ 


तृतीयमनुबन्धमाह-सम्वन्धस्त्विति । तदैक्यं प्रत्यनननह्मणोंरेक्यं त्च 
तत्प्रमेयं चेति तथा तस्येति विग्रहः । ननु कथं यथोक्तप्रमेयस्योपनिषत्ममाण- 
बोध्यत्वं निर्धर्मके तास्मञ्छव्दशक्तिगोचरत्वायोगादिति चेत्को भावः । शब्दादि- 
हीनस्य वाच्यत्वानुपपत्तिरिति चेन्न । अनुक्तोपालम्भात । असङ्घस्य 
लक्ष्यत्वानुपपत्तिरिति चेद्यथा लक्षणावृत्त्याश्रयणेन ब्रह्मात्मेक्यप्रतिबोधस्त- 

थोत्तरत्र वक्ष्यामः ॥ 

व्याख्या-- 

तीसरा अनुबन्ध होता है शास्त्र किवा ग्रन्थ के साथ विषय का सम्बन्ध, जो 
सर्वत्र बोध्य-वोघकभाव रूप होता है । बोध्य का अर्थे है बोघ का विषय ओर बोधक 
का अर्थ है बोध का जनक । विषय शास्त्र किवा ग्रन्थ से उत्पन्न होने वाले बोघ का विषय 
होने से बोध्य कहा जाता है ओर शास्त्र किवा ग्रन्थ विषय-बोघ का जनक होने से 
बोघक कहा जाता है; विषय में बोध्य माव-खोध्यता और शास्त्र किवा ग्रन्थ में बोधक- 
भाव-बोघकता रहती है, यह बोघ्य-बोधकमाव ही विषय और शास्त्र अथवा ग्रन्य के 
मध्य सम्बन्ध होता है, इस सम्बन्ध का ज्ञान होने पर ही विषय का जिज्ञासु उसके 
बोधक शास्त्र किवा ग्रन्य के अध्ययन में प्रवृत्त होता है । 
बोघ्य-बोघकमाव-- 

यहाँ यह ज्ञातव्य है कि बोध्य-बोधकभाव समग्र को सम्बन्ध मानने पर यह 
विषय और शास्त्र के मध्य साक्षात्‌ सम्बन्ध न होकर परम्परा सम्बन्ध होगा, क्‍योंकि 
इसका बोध्यता रूप एक अंश विषय में रहता है और बोधकता रूप दूसरा अंश शास्त्र 
किवा ग्रन्थ में रहता है और यह नियम है कि जो सम्बन्ध भिन्न-भिन्न अंशो से अपने 
सम्बन्धियों में रहता है वह परम्परा सम्बन्ध होता है और जो पूर्ण रूप से अपने 
सम्बन्धियों में रहता है वह साक्षात्‌ सम्बन्ध होता है, जैसे घट के साथ चक्षु का 
संयोग पूर्ण रूप से घट और चक्षु में रहने से चक्षु घट के बीच साक्षात सम्बन्ध है और 
चटरूप के साथ संयुक्तसमवाय चक्षु ओर घटरूप के बीच परम्परा सम्बन्ध है क्योंकि 
इस सम्बन्ध का प्रथम अंश संयोग चक्षु में रहता है ओर दूसरा अंश समवाय घटरूप 
से रहता है, संयुक्तसमवाय पुरा न चक्षु में ही रहता है और न घटरूप में ही रहता है॥ 
अतः बोध्य-वोघकमाव शब्द बोध्यता ओर बोधकता इन दो सम्बन्धों को बताता है । 
क्योंकि विषय में शास्त्र का सम्बन्ध होता है बोध्यता और शास्त्र में विषय का सम्बन्ध 
होता है बोघकता, विषय शास्र का बोध्य है इस प्रकार के सम्बन्घन्ञान से भी शासतरा- 
ध्ययन में अध्येता की प्रवृत्ति होती है और शास्त्र विषय का बोधक है इस प्रकार के. 
सम्बन्धज्ञात से भी शास््ाध्ययत में अध्येता की प्रवृत्ति होती है । 
बोघकता का स्वरूप 

यह भी ज्ञातव्य है कि बोधकता का अर्थ बोधजनकता नहीं माना जा सकता 
क्योंकि विषय का बोध शास्त्र से नहीं किन्तु शास्ज्ञान से होता है अतः शाख बोघ का 


| 
| 
| 
| 
| 
| 
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प्रयाजनं स्वृस्वरूपानर 


जनक महीं होता किन्तु शास्त्ज्ञाग बोध का जतक होता है, इसी प्रकार बोधप्रयोजकता 
को भी बोधकता का अथं नहीं माना जा सकता क्योंकि शास्त्रज्ञान को बोध का. जनक 
मानते पर तो शास्र बोधप्रयोजक हो सकता है किन्तु ज्ञायमान शास्त्र को बोधजनक 
मान्ने पर शस्त्र बोधका जनक ही हो सकता है, प्रयोजक नहीं हो सकता क्योंकि जो 
जनक न होने पर भी किसी प्रकार कार्यजन्म में अपेक्षणीय होता है उसे ही प्रयोजक 
कहा जाता है, अतः बोधकता का अथं है जनक और जनकतावच्छेदक उभयसाघारण 
बोघप्रयोजकता, उसका स्वरूप है प्रथम अन्यथासिद्धि से भिन्न सभी अन्यथासिद्धियों 
से शून्य होते हुये कार्यजन्म के पूर्व कार्योत्पत्तिदेश में नियम से विद्यमान होदा । भाषा 
परिच्छेइ-क।रिकावली में विश्‍वनाथ स्यायपञ्चानन ने पांच अन्यथासिद्धियां बताई हैं, 
पहली अन्यथासिद्धि जनकतावच्छेदक में रहती है, दूसरी जनकगत अत्य धर्षो में रहती 
है, तीसरी किसी अन्य कार्य के जनकरूप में सिद्ध होने वाले पदार्थ में रहती है, 
चौथी जनक के जनक में रहती है और पांचवीं लघु नियतपूर्ववर्ती से भिन्न में 
रहती है, जैसे दण्डत्व आदि में घट की पहली अन्यथासिद्धि, दण्डरूप आदि में दूसरी, 
शब्दजनकत्वरूप से सिद्ध होनेवाले आकाश में तीसरी, कुलालपिता में चौथी और 
घट के लिये मिट्टी आदि लानेवाले रासभ आदि में पांचवीं अन्यथासिद्धि रहती 
जनक में किसी भी अन्यथासिद्धि के न न रहने से और जनकावच्छेदक में एकमात्र पहली 
च्यथासिद्धि के ही रहने से जनक और जनकावच्छेदक दोनों प्रथम अन्यथासिद्धि से 

भिन्न समी अन्यथासिद्धि्यो से शून्य होने तथा कार्थजन्म के पूवं नियम से बिद्यमान होने 
से प्रयोजक कहे जाते हैं अतः उक्त बोघप्रयोजकता ही बोघकता का अथे है। 

जीव-न्रह्म के ऐक्य में समस्त उपनिषदों का तात्पर्य होने से बह उपनिषदों का 
चोध्य-प्रमेय है और उपनिषद्‌ परमेश्वरप्रणीत होने से अथवा अपौरुषेय होने से प्रमाण- 
भूत वेद का उत्तमाङ्ग होने से उक्त ऐक्य में प्रमाण हैं, बोध्यवोघकभाव उन दोनों में 
सम्बन्ध है । 
अनुवाद--- 

प्रयोजन तो है जीव-बरहा के ऐक्यविषपक अज्ञान की निवृत्ति ओर अपने 
स्वरूरानन्द की प्राप्ति, क्योंकि श्रुति कहती है क्रि आत्मवेत्ता शोक को तर जाता है 
और ब्रह्मवेत्ता ब्रह्म ही हो जाता है! 
च्याख्या-—- 


चोथा अनुबन्ध है प्रयोजन, 'यमर्थमविक्ृत्य प्रवर्तते तत्प्रयोजनम्‌? इस. गौतमीय 
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__ चरमसनुबन्धमाद्‌--प्रयोजनं स्विति। तबैक्यप्रमेयशब्द; पूर्ववत्‌ । 
अज्ञानं वक्ष्यमाणलक्षणम्‌ । तस्य निवृत्तिः श्रयोजनमित्येतावत्युक्ते समूल- 
दुःखोन्मूळनलक्षणं वेशेषिकाभिमतं प्रयोजनमभ्युपगतं प्रतिभायात्‌ | तन्माभू- 
दिति विशेषणान्तरोपादानम्‌ । अज्ञाननिवृत्तिरानन्दावाप्तिश्च प्रयोजनमित्युक्ते 
नित्यनिरतिशयसुखाभिव्यक्तिर्निःशेषदुःखोच्छित्तिश्च प्रयोजनमिति भाद्वामि- 
सतं प्रयोजनं प्रतिभायात्‌ । तन्माभूदिति तत्स्वरूपेत्युद प्‌ । ब्रह्मात्मचेतन्यस्य 
चानन्दरूपत्वं प्रतिपादितमधस्तात्‌ । विचारजन्यज्ञानर* 'कोअयविधं प्रयोजन- 
मित्यत्र क्रमेण श्रती प्रसाणयति--तरतोत्यादिना । आएभविृ माख्यत्रह्वात्म- 
साक्षात्काराञ्छाकोपलक्षितसंसारसूलाज्ञान तरत्यतिक्रामति | यः कभ्रिद्‌ ब्रह्म 
परमात्मानं प्रत्यग्रपं वेद साक्षात्करोति स ब्रह्मैव भवति तंद्रप एव 
भवतीत्यर्थ:॥ ` च 

नन्वविद्यानिवृत्तेविद्यासाध्यत्वेन प्रयोजनत्वेऽपि कथं स्वरुपानन्दस्य 
तथात्वं तस्य नित्यप्राप्तत्वेन विद्यासाध्यत्वाभावादिति चेत्सत्यं नित्यप्राप्तम- 
प्यानन्दात्मत्नह्मस्वरूपमविद्यावस्थायां विस्सृतकण्ठगतचामोकरवदनवाप्तसिव 
भवति । विद्यया त्वविश्यानिवृत्तों विज्ञातचामीकरवदभिव्यक्तिसापद्यमानमवाप्त- 
मिव व्यपदिश्यत इति न काचिउिजुपर्पात्तरिति भावः ॥ ४॥ 


न्यायसूत्र के अनुसार जिस वस्तु को अधिकृत कर--जिस वस्तु की प्राप्ति को लक्ष्य 
रख कर मनुष्य जिस कार्य में प्रवृत्त होता हैं वह उस कार्य का प्रयोजन होता है, 
मनुष्य अनादिकाल से ब्रह्म के साथ अपने ऐक्य के अज्ञान से ग्रस्त है, अपने स्वरूपानत्द 
को भूल कर अन्य वस्तुओं से आनन्द पाने के निरथेक प्रयास में चिरकाल से लग्न है, 
जब उसके कानों में किसी प्रकार यह बात पड़ जाती हैं कि वह कोई सामान्य प्राणी 
नहीं है वह तो साक्षात्‌ ब्रह्म है, उसे आनन्दश्राध्ति के लिये कहीं भटकचा नहीं है उसका 
अपना स्वरूप ही आतन्द है, साथ ही जब वह यह भी समझता है कि वह इस तथ्य 
को वेदान्तशास्र के अध्ययन से हृदयंगम कर सकता है, तब वह ब्रह्म के साथ अपनी 
एकता के अज्ञान को मिटा देने और अपने स्वरूपानन्द का अनुभव करने को आतुर 
हो उठता हैं, वह इन्हीं दो बातों के लिये वेदान्तशास्र का अध्ययन करने में प्रवृत्त 
होता है, भतः प्रयोजन की उक्त परिभाषा के अनुसार यही दो वार्ते--ब्रह्म के साय 
अपनी एकता के अज्ञान की निवृत और अपने स्वरूपानन्द की प्राप्ति ही वेदान्तशास्त्र 
का प्रयोजन हैं । | 

यहां यह ज्ञातव्य है कि अज्ञातनिवृत्ति और स्वख्मानन्द की प्राप्ति यह दोनों 
समान प्रयोजन नहीं हैं, किन्तु इनमें मी साध्यसाधन माव है, अज्ञानतिवृत्ति ` 
साधन है. और: स्व्पानन्दः की प्राप्ति साध्य हैं जीव ब्रह्म के ऐक्य का दशेत 
होने पर उसके अज्ञात. की. तिवृत्ति होती है और अज्ञान का आवरण निवृत्त हो 
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जाने पर ब्रह्मानन्द के साथ एकीभूत जीव के स्वरूपातन्द की अभिव्यक्ति होती है, 
दोनों में नितान्त नैरन्तर्यं होने से योगपद्य सा जान पड़ता है। 


अज्ञाननिवृत्ति— 


अज्ञाननिवृत्ति के त्रिषय में यह जान लेता आवश्यक है कि इस अज्ञाननिवृत्ति 
का अर्थ अज्ञान का अण{४रणमात्र नहीं है किन्तु अज्ञान की आत्यन्तिक निवृत्ति है 
जिसके बाद अज्ञान का ^ नर्जीबन कदापि सम्भव नहीं होता, इसे वेदान्तदर्शान के शब्दों 
में बाध कहा जाता है, च्जीवबरह्दा के ऐक्यविषयक अज्ञान का बाघ जीवब्रह्म के ऐक्य 
के उस अखण्ड साक्षात्कःर से होता है जिसका उदय श्रवण, मनन, निदिध्यासन के 
चिरपरिपाक से होता है और जिसमें अज्ञान तथा उसके किसी भी कार्यं का भात न 
होकर जीव, ब्रह्म के चैतन्यस्वरूप का ही भान होता है, जैसा कि श्रुति कहती है 
आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः’ { वृह्‌० २।४।५ ) यह 
श्रुतिवचन अपनी पत्नी मैत्रेयी के प्रति महर्षि याज्ञवल्क्यद्ठारा उक्त है, इसकी व्याख्या 
शब्दक्रम से न कर अर्थक्रम से की जाती है क्योंकि शब्दक्रम से आत्मा का दशत 
पहले प्राप्त है, श्रवण आदि बाद में प्राप्त है, जो उचित नहीं है क्योंकि आत्मदशंन 
हो जाने के बाद श्रवण आदि का कोई उपयोग नहीं हो सकता । श्रुति का स्पष्ट कथन 
है कि सर्वप्रथम आत्मा का श्रवण करना चाहिये--गुरु की सहायता से यह निश्चय 
करना चाहिये कि एकमात्र आत्मा में ही जीव, ब्रह्म के ऐक्य में ही सम्पूर्ण वेदान्त का 
अन्तिम तात्पर्यं है । उसके बाद उस निर्णीत अर्थ का मनन-विविध अनुमान प्रमाणों से 
दृढीकरण करना चाहिये ओर तत्पश्चात्‌ उस श्रुत एवं हढ़ीकृत अर्थं का निदिध्यासन- 
चिरकाल तक अविच्छिन्न चिन्तन करना चाहिये । चिन्तन का परिपाक हो जाने पर 
शास्त्रश्रुत, अनुमानसमथित, चिरचिन्तित जीवब्रह्वौक्य का दर्शन होता है जिससे उसके 
अज्ञान का अपुनरागामी क्षय होकर साधक को अपने स्वरूपानन्द की प्राप्ति 
होती हैं । 


स्वरूपानन्दप्राप्ति-- 


स्वरूपानन्दप्राप्ति को प्रयोजन कहने पर यह प्रश्न होता है कि यदि जीव का 
स्वरूप ही आनन्द है तो जीव को जीवस्वरूप के नित्य प्राप्त होने से स्वरूपानन्द उसे 
नित्य प्राप्त है, अतः उसकी प्राप्ति को प्रयोजन कहना कैसे संगत हो सकता है क्योंकि 
प्रयोजन की उक्त परिभाषा के अनुसार प्रयोजन वही हो सकता है जिसकी प्राप्ति की 
इच्छा से कायं किया जाय, ओर प्राप्ति की इच्छा उसी वस्तु के सम्बन्ध में होती है जो 
वस्तु मनुष्य को पहले से प्राप्त नहीं रहती, स्वरूपात्मक आनन्द तो स्वरूष के नित्य 
प्राण्त होने से पहले से ही प्राप्त हे अतः उसकी प्राप्ति की इच्छा हो ही नहीं सकती 
क्योंकि विषय की सिद्धि इच्छा का प्रतिबन्धक होती है । इस प्रश्‍न का उत्तर वेदान्तियों 
द्वारा इस प्रकार दिया जाता हैं कि जीव का स्वरूपानन्द वस्तुतः उसे प्राप्त अवश्य है 
किन्तु वह उसे अप्राप्त समझता है ओर इसी कारण वह उसे प्राप्त करने की इच्छा 
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करता है, टी क्योंकि किसी वस्तु को प्राप्त करने की इच्छा में उस चस्तु की प्राप्ति प्रति- 
बन्धक नहीं होती अपितु प्राप्त होने की बुद्धि प्रतिबन्धक लेती है जो कण्ठचामीकर- 
न्याय से सिद्ध है। 
कण्ठचामीक रन्याय--- 

कण्ठचामीकरन्याय के दूसरे नाम कण्ठमणिन्याय, ग्रीवास्थग्रैवेयकन्याय आदि 
भी हैं, इस न्याय का आशय यह है कि मनुष्य जब कमी कण्ठ में पहने स्वर्णहार या 
मणिमाल्य को भुल जाता है कि उसने उसे अपने कष्ठ में पहन रखा है तब कण्ठप्राप् 
होने पर भी उसमें अप्राप्तवश्रम से प्राप्तत्वबुद्धि का प्रतिबन्ध हो जाने से वह उसे पाने 
की इच्छा करता है तथा चारो ओर उसे ढूंढ़ता फिरता है और कहीं अन्यत्र न पाकर 
दुःखी होता है, जब कोई मनुष्य उसे ढु :खी देखकर उसके कण्ठ में पड़े स्वणंहार या मणि- 
मल्य की ओर उसकी दृष्टि आकृष्ट कर देता है तब वह पहले से ही अपने गले 
में पड़े स्वर्णहार या मणिमाल्य को भी नवप्राप्त मात कर आनन्दविमोर हो उठता है। 

यह घटना नारियों के साथ बहुधा घटित होती रहती है, जैसे किंसी नववधू 
को कुछ नये सम्बन्धी जनों के आने की सूचना मिली, उसने नये कपड़े पहने, अङ्गों 
पर अलङ्कार डाले ओर गले में एक मूल्यवान्‌ हार पहन लिया, दपण के सम्मुख खड़ी 
हो अपने को मलीमाँति सांजा संवारा, सम्बन्धी जनों के आने पर उन्हें अभिवादन 
किया और उनके आतिथ्य में व्यापृत हो गई, अनेक प्रकार के खाद्य, पेय ओर उनके रखने 
के पात्र निकाले, सम्बन्धी जनों को सुन्दर आसनों पर बिठाया, सबके आगे सुन्दर पात्र 
रखे । उनमें अच्छे-अच्छे सिष्टान्न आदि परोसे, पीते को शीतल सुगन्धित जल दिये, भोजन 
कराने के अतन्तर लोगों को इलायची, ताम्बूल आदि दिये, शालीनता के साथ उनके 
साथ घण्टों बातें की । सम्बन्धी जनों के चले जाने के बाद जब उनके आतिथ्य में 
निकाली गई वस्तुवों को समेटने लगी, अपने कपड़े और भूषण उतारे, पेटी में भुषणों को 
रख कर उन्हें सहेजने लगी तो उसे अपना मूल्यवान्‌ हार न दिखा, उसके व्यान में यह 
बात न आई कि उसने उप्ते अपने गले से अमी नहीं उतारा है, वह इघर उधर उसे 
हते लगी, और जब हार कहीं न मिला तो रोने पीटने लगी, उसका रोना सुन कर 
चर के लोग इकट्ठे हो गये ओर हार खो जाने की बात सुन कर समी लोग चिन्तित 
हो उठे, इसी बीच पड़ोस में रहते वाली कोई महिला पहुँची, हार खो जाने से दुःखी बहू 
को आश्वस्त करने के लिये उसके पास गई, उसकी आँल एकाएक बहू के गले पर पड़ी, 
उसने झट से कहा, बावरी, रोती क्या है, अपने गले में पड़े हार को क्यों नहीं देखती, 
अपने साथ सबको सन्तप्त करती है। बहू तत्काल गले से लटकते हार को देखती 
है और इस प्रकार हर्षोफुल्ल हो उठती है जैसे कोई नया हार मिळ गया हो। 

बेदान्ती विद्वानों का कहना है कि आनन्द के सम्बन्ध में ठीक यही मनोदशा 
मनुष्य की है, वह वस्तुतः सञ्चिदामन्द ब्रह्मस्वरूप होते से नित्य आनन्दमय हे 
आनन्द उसे सदैव प्राप्त है; किन्तु अज्ञातवश बह इस बात को नहीं समझता, आनन्द 
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को अप्राप्त समझ छ उसे पारे की इच्छा से संसार के विषयों के पीछे रात दिनि 


भागता फिरता है, a जब किसी सदुभुरु से उसे यह उपदेश प्राप्त होता है कि तू! 
क्यों संसार में इधर! उधर भटक रहा है, जिस आनन्द को पाने के लिये तू व्यग्र है 
वह तो तेरे भीतर हो है, तेरा अपता स्वरूप ही आतन्द है क्योंकि आनन्दघन रह्म 
और तुप एक ही हो, तब वह झुरूपदिष्ट विधि से वेदान्त शास्र का अध्ययन कर 
श्रवण, मनन आदि के क्रम से अपने अज्ञान को निरस्त कर अपने स्वरूप 
परमानन्द को नवप्राप्त आनन्द के समान उपलब्ध कर कृतार्थं हो जाता है। 


इस उत्तर से स्पष्ट है कि स्वरूपानन्दप्रासि का अथे अप्राप्त आनन्द की 
प्राप्ति नहीं है किन्तु अज्ञानवश अनुभव में न आने वाले स्वरूपानन्द की अज्ञाननिवृत्ति- 
मूलक अनुभूति है । आनन्द की अनुभूति यद्यपि संसारदशा में भी होती है और जिस 
आनन्द को अनुभूति होती हे वह भी जीव का ब्रह्मामिन्न स्वरूपानन्द ही है क्योंकि 
उस आनन्द से भिन्न किसी आनन्द का अस्तित्व अप्रामाणिक है, जैसा 
कि श्रुति रष्ट कहती है 'एतस्यैवानन्दस्य अन्यानि भूतानि मात्रामुपजीवन्ति’ । 

किन्तु संसारदशा में जो आनन्दानुभूति होती है वह विशुद्ध आनन्द को विषय 
नहीं करती, उसमें अज्ञानजन्य दुःखात्मक विषयों का भो भात होता रहता है, भतः 
विशुद्ध आनन्द की अनुभूति प्रथमतः सिद्ध न होने से मनुष्य को प्रेप्सित होने से प्रयोजन 
स्वरूप हो सकती है । 
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आत्मज्ञान से अज्ञाननिवृत्ति होती है, इस बात के साक्ष्य में ग्रन्थकार ने 'तरति 
शोकम्‌ आत्मवित्‌' इश श्रुति का उल्लेख किया है, श्रुति का अर्थ है--आत्मवेत्ता शोक 
को तर जाता है, शोक का अर्थ है दुःख और दुःख का मूळ है अज्ञान, कारण में कार्य 
बोधक शब्द का लाक्षणिक प्रयोग अनादिकाल से होता आया है, उक्त श्रुति का शोक 
शब्द भी शोक के कारण अज्ञान के बोधपार्थ ही प्रयुक्त हैं, क्योंकि दुःख के भोगनिवत्यं 
होने से आत्मज्ञान को उसका निवर्तक वताना संगत नहीं हो सकता, दुःखानुत्याद- 
रूप दु:लनिवुध्त का जनक बताने में भी श्रुति का तात्पर्यं नहीं माना जा सकता 
क्योंकि दुःखानुत्पाद अनादि होने से जन्य नहीं हो सकता, अतः जीवब्रह्म के ऐक्याज्ञात” 
रूप दुःखकारण की निवृत्ति बताने में ही श्रुति का तात्पर्य मानना उचित हो सकता है, 
जिसकी उपपत्ति शोक शब्द को उक्त अज्ञान में लाक्षणिक मानने से ही हो सकती है। 

श्रुति में आत्मज्ञान को शोक का निवर्तक कहा गया है, किन्तु शङ्का होती है 
कि श्रुति का कघन ठीक नहीं है क्योंकि आत्मज्ञान जीवमात्र को है, कोई ऐसा जीव 
नहीं हे जिसे अपने बारे में “मैं हुँ अथवा नहीं हूँ! ऐसा संशय या भै नहीं हुँ! ऐसा 
विपर्यय-भ्रम होता है अपितु प्रत्येक को “अहमस्मि-मैं हुँ-इस प्रकार अपने आप का बोधे 
ही होता है, और इस बोध के होते हुये मी वह विविध दुःखो से ग्रस्त रहता है । इससे 
स्पष्ट है.क्रि भात्मज्ञान से दुःख के कारण की निवृत्ति नहीं होती । इस शङ्का का उत्तर 
यह है कि मनुष्य को जो आत्मज्ञान निसर्गत: प्राप्त हे. वह यथार्थ, नहीं है क्योंकि वह 
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ज्ञान आत्मा को देह, इन्द्रिय, प्राण और मन के घर्मो के आश्रयरूप में ग्रहण करता 
है, जैसे मनुष्य अपने को समझता है “अहं गोर:--मैं गौरवर्ण हुँ? “अहं श्रवणपटु:-मैं 
सुनने में पटु है, अहं वाक्यपटुः-मैं बोलने में पहु हूँ, अहं बुभुक्षितः पिपासितश्र-मैं भूखा 
और प्यासा हूँ' “अहं चिन्तितो दुःखितश्च-मँ चिन्तित और दुःखी हूँ” जब कि उपनिषदे 
आत्मा को सर्वघर्मातीत बताती हैं, भतः मनुष्य का स्वाभाविक आत्मज्ञान भ्रमात्मक 
है, उक्त श्रुति का तात्पर्यं आत्मा के यथार्थ दर्शन को सकारण शोक का निवतँक 
बताने में है, अतः श्र ति के कथन में कोई असंगति नहीं है । 

स्वरूपानन्द की प्राप्ति को ब्रह्माज्ञानद्वारा वेदान्तशासत्र के अध्ययन का प्रयोजन 
बताने के लिये ग्रन्थकार ने 'ब्रह्मविद्‌ ब्रह्मैव भवति-बरहमवेत्ता ब्रह्म ही हो जाता है! इस 
श्रुति का उल्लेख किया है, इसके विषय में यह शङ्का होती है कि बहावेत्ता के ब्रह्म 
हो जाने की बात उचित नहीं जान पड़ती क्योंकि किसी मी पदार्थ के सम्बन्ध में यह 
वात उपल्ब्ध नहीं है कि उस पदार्थ को जानने वाला वह पदार्थ ही हो जाता है, यदि 
यह बात मानी जायगी.तो गो आदि के ज्ञाता मनुष्यों में गवादिरूपता की प्रसक्ति होगी । 
इस शद्धा के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि उक्त श्रृति जो ब्रह्मवेत्ता को ब्रह्म हो 
जाने की वात करती है वह इस नियम के आधार पर नहीं कि जो जिस पदार्थ को 


जान सकता है वह उस पदार्थ के रूप को प्राप्त कर लेता है किन्तु एक मनोवैज्ञानिक 
आधार पर उक्त बात का प्रतिपादन करती है, जैसे यह देखा जाता है कि कोई भी 
तीरोग व्यक्ति जब अपने को किसी रोग से ग्रस्त समझने लगता है तो वह उस 


प्रकार की भावना करते करते सचमुच उस रोग से ग्रस्त हो जाता है, इसी प्रकार 
रोगाक्नान्त व्यक्ति जब अपने को नीरोग एवं स्वस्थ समझना आरम्भ कर देता है तब 
अपने स्वास्थ्य ओर नैरुज्य की भावना करते-करते वह रोगमुक्त एवं स्वस्थ हो जाता 
है, श्रूति का कहना है कि ठीक इसी प्रकार जब जीव अपने आप को ब्रह्म मानने 
लगता है और अपने स्वरूप में ब्रह्मछपता की भावना करते करते अपने को ब्रह्मरूप 
में देखने लगता है तो एक दिन वह सचमुच पुणं ब्रह्मभाव को प्राप्त कर लेता हे । 
इसीलिये मनुष्य का महत्त्वाकाडूक्षी होना उसका गुण माना जाता है, दोष नहीं माना 
जाता ओर मनुष्य को यह बात बतायी जाती है कि उसे हीन भावना का त्याग कर 
उच्चभावना अपनानी चाहिये । 

उक्त श्रुति को स्वरूपानन्द की प्राप्ति के प्रयोजनत्व में साक्षीरूप से प्रस्तुत 
करने पर दूसरी शङ्का यह होती है कि उक्त श्रुति तो केवल इतना ही बताती है कि 
ब्रह्मज्ञानी ब्रह्म हो जाता है, इतने से तो यह नहीं सिद्ध होता कि ब्रह्मज्ञानी को 
स्वरूपानन्द की प्राप्ति होती है, तो फिर यह श्रुति उस प्राप्ति को ब्रह्मज्ञान का प्रयोजन 
सिद्ध करने में प्रमाण कैसे हो सकती है, इस शङ्का का उत्तर यह है कि ब्रह्म आनन्द- 
स्वरूप है, भतः ब्रह्म हो जाने का अथं होता है आनन्दरूप हो जाना ओर आतन्दरूप 
हो जाने का अर्थ है आचन्दरूप में अभिव्यक्त हो जाना और आनन्द रूप में 
अभिव्यक्त होने का अर्थ है स्वरूपानन्द को प्राप्त कर लेना, इस प्रकार ब्रह्मज्ञानी को 
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ˆ अयमधिकारी जननमरणादिसंसारानलसन्तप्तो प्रदीप्तशिरा 
जरुराशिमिवोणहारपाणिः श्रोत्रियं ब्रह्मनिष्ठं गुरुएुपसृस्य तसनुसरति 
“समित्पाणि: श्रोत्रियं ब्रह्मनिष्ठस्‌” इत्यादिश्रुतेः | स परमकृपयाध्या- 
रोपापवादन्यायेनेनप्चुपदिशति “तस्मं स विद्वालुपसन्नाय प्राह 
इत्यादिश्रतेः ॥ ५ ॥ 


एवं साधनचतुष्टयसम्पन्नस्याधिकारिणो विज्ञातांबषयादिमत आत्म 
याथास्म्यजिज्ञासया गुरूपसत्ति दशंयति-अयमधिकारीति । जननमरणादीः 
त्यादिपदाद्रागद्वेषादिग्रहः । संसारानळसन्तप्तो गुरुमुपसृत्य तमनुसरतीत्यः 


ब्रह्मरूप हो जाने का प्रतिपादन करने से ब्रह्मज्ञानी को स्वरूपानन्द की प्राप्ति का 
प्रतिपादन हो जाने से उक्त श्र्‌ ति को ब्रह्मज्ञान के उक्त प्रयोजन में साक्षी होने में कोई 
बाधा नहीं होती । 
अनुवाद--- 

वेदान्तज्ञान के उक्त अधिकार से सम्पन्न पुरुष को जब यह अनुभव होने लाता 
है कि वह संसाररूप अग्नि की जन्म, मृत्यु, जरा, व्याधि की तीव्रतर ज्वाला में जल 
रहा है तब वह उससे मुक्त होने की कामना से हाथ में कुछ भेंट रख असहाय भाव 
से वेदवेत्ता, ब्रह्ममाव में अवस्थित किसी गुरु की शरण में जाता है और मन, वचन, 
कमं से उसके आदेश का ठीक उसी प्रकार अनुसरण करता है जैसे कोई मनुष्य जिसका 
शिर मुड़ा हो ओर ग्रीष्मऋतु के मध्याह्व-सूयं की प्रखर किरणों से बरसती भाग में 
जल रहा हो, उससे मुक्त होने के लिये दोडता हुआ शीतल एवं मीठे जल से लबाल्ब 
भरे किसी सरोवर पर पहुँचता है और अधीर भाव से उसमें गोते लगाने लगता है । 

मोक्षार्थी के गुरु की शरण में जाने का संकेत एक श्रुति करती है जो इस प्रकार 
है “समित्पाणिः श्रोत्रियं ब्रह्मनिष्ठम्‌ (मुण्डक १।२।१२) इस श्रुति का आशय यह है किं 
मनुष्य जब संसार के त्रिविध तापों से उद्विग्न होकर उनसे पुरा छुटकारा पाने को अधीर 
हो उठे तब उसे संसार के सारे धन, जन आदि का त्याग कर हाथ में समिध की लकड़ी 
लेकर वेदविद्या के पारगामी विशुद्ध ब्रह्ममाव में अवस्थित गुरु की शरण में जाना चाहिये! 

संसार से उद्विग्न, वेदान्तविद्या का अधिकारी पुरुष मोक्ष की कामना से जब 
ब्रह्मवेत्ता गुरु की शरण में पहुँचता है तब उसके दुस्सह संसार-दुःख को देखकर गुरु 
“का कोमल हृदय करुणा से भर जाता है भर उससे कुछ चाहे विना वह अध्यारोप 
<और अपवाद के माध्यम से उपे ब्रह्मज्ञान का उपदेश देता है, गुरु के इस कुपापुणं 
कृत्य का भी संकेत एक श्रुति करती हे जो इस प्रकार है “तस्मै स विद्वानुपसन्ताय प्राह 
१( मु० १।३।१३ ) इसका अर्थे यह है कि मोक्षार्थी पुरुष जिस विद्वानु गुरु के पास 
जाय वह उस पुरुष को ब्रह्मविद्या का उपदेश प्रदान करे । 
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न्वयः । उपसरणं समीपगमनमनुसरणमनुवृत्तिरिति भेदः । अत्युद्विग्नस्या- 
विलम्बेन तच्छान्तिकरस्थानप्रवेशे दृष्टान्तमाह--प्रदीप्तेति | निदाघसध्याह्वा- 


कंमरीचिसंव्याप्तखल्बाटः प्रदीप्तशिरा: । शिशिरतरमधुरजलपरिपूर्णा महा- 
हृदो जलराशिः । 
(६८ ० ON ज ति ७, 
रिक्तपाणिन सेवेत राजानं देवतां गुरुम्‌ ।” 
इति वचनमाश्रित्याह--उपहारपाणिरिति । उपहार उपायनं पाणौ 
NT विका) [oS [oS _ विदो ToS > 
यस्य सः श्रोत्रियं ब्रह्मनिष्ठमिति गुरोविशेषणे । श्रोत्रियत्वं वेदवेदाङ्गपारगत्वं 
वेदान्तार्थपारगस्वं वा प्रकृतोपयोगात्‌। श्रोत्रियग्रहणमकामहतत्वाबृजिन- 
2 iy LN APN ~ ~ 
त्वयोरप्युपळक्षणाथम्‌ “यश्च _#त्रियोऽबूजिनोऽकामहत® EK श्रतेः । 
अकामहतत्वं त्रह्मलोकानन्दादवो चीनेष्वानन्देषु वितृष्णत्वम्‌ । अवृजिनत्बं 
यथोक्तकारितया निष्पापत्वम्‌ । ब्रह्मनिष्ठत्वमोपनिषदन्नह्मात्मविज्ञानपरिपूर्ण- 


व्याख्या-- 

इस सन्दर्भ में ग्रन्यकार ने दो महत्त्वपूर्ण बातों का संकेत किया है, एक यह 
कि गुरु की शरण में जाने के पूर्व मनुष्य को वेदान्तज्ञान के उक्त अधिकार से सम्पन्न 
होना चाहिये, उसे यह ज्ञान होना चाहिये कि इस संसार में कोई वस्तु नित्य नहीं है, 
सब कुछ अनित्य है, घोर परिश्रम के बाद भी जो उसके हाथ लगेगा वह सब अस्थिर 
होगा, किसी भी प्रयत्न से वह ऐसी वस्तु नहीं प्राप्त कर सकता जो नित्य हो, जिसके 
वियोग की वेदना से वह मुक्त रह सके, यदि कोई वस्तु ऐसी है जो तित्य हो, जिसे 
पाकर मनुष्य समस्त चिन्ताओ से संदा के लिए मुक्त हो सके तो वह ब्रह्म है जो 
सद्गुरु के बताये मार्ग को अपनाये बिना दुष्प्राप्प है। इस ज्ञात के साथ ही यह भी 
आवश्यक है कि उसे इस लोक तथा परलोक की किसी भी वस्तु को पाने की स्पृहा न 
हो; ऐहिक, भामुष्मिक सभी उपलब्धियों से उसका पूर्ण वैराग्य हो, यह भी ध्यान रहे 
कि केवल इस ज्ञान ओर वैराग्य से ही काम नहीं चल सकता, मन पर ऐसा निग्नह 
भी होता चाहिये जिससे वह ब्रह्मज्ञान के उपयोगी विषयों से भिन्न किसी विषय की 
ओर न जाने पाये, बाह्य इन्द्रियों पर भी ऐसा अंकुश हो जिससे वे उत्त विषयों 
की ओर उन्मुख न होने पायें जो ब्रह्मज्ञान के लिये अनुपयुक्त हैं। इन सत्र के साथ यह 
भी आवश्यक है कि मनुष्य विभिन्‍न लक्ष्यों के साधनभूत शास्त्रीय एबं लोकिक कर्मों का 
परित्याग कर दे; जाड़ा, गमी', बरसात आदि से होने वाले दु.खों को सहने की क्षमता 
भी प्राप्त कर ले, ब्रह्मज्ञानोपयोगी विषयों में मन को स्थिर करने की लगन लगा ले, 
आचाय॑ के उपदेश में अट्ट श्रद्धा और संसार से पूणं मुक्ति प्राप्त करते की उत्साह- 
भरी अदम्य आकाङ्क्षा से सम्पन्न हो ले । 

दूसरी बात, जिसका संकेत ग्रन्थकार ने किया है, यह है कि गुरु के तिकट 
जाने के पूर्व मनुष्य को यह अनुभूति होनी चाहिये कि यह संसार एक प्रचण्ड अग्नि है, 
जन्म, मत्य, जरा, व्याधि आदि उप्तकी भीषण ज्वालाओं से वह जला जा रहा हैँ, 
उनसे छुटकारा पाने को वह छटपटा रहा है । 


८४ वेदान्तसार 


त्वमित्यर्थ; । उक्तविधिना यथोक्तगुरूपसर्पणं विद्यार्थिनावश्यं कर्तव्यमित्यत्र 
प्रमाणमाह--समिदिति । समिच्छव्दो शुरोरजुरूपोपायनमात्रोपछक्षणपरः। 
आदिशब्दात्‌ “आचार्यवान्पुरुषो वेद”, “आचायोद्धेव विद्या विदिता साधिष्ठं 
प्रापत्‌”? इत्यादिश्र्‌ त्यन्तरसंभ्रहः । शिष्योपसरत्यनन्तरं गुरोरुपदेशक्रमं दशेयति- 
स परमेति। सः गुरुः परमकृपया प्रपन्नजनक्लेशद््शनजातकरुणया तन्मति- 
प्रकाशनप्रवृत्त्या वा । तदुक्तमभियुक्तेः-- 

“एतदेब हि दयालुलक्षण यह्विनेयजनबुद्धिवर्धनम” || इति । 

उक्तार्थज्ञापिकां श्रति पठति--तस्मा इति। “तस्मा एतत्परोवाच। 
यद्वेत्थ तेन मोपसीद ततस्त ऊध्वं वक्ष्यामि” इत्यादिश्र त्यन्तरमादि 
झाब्दार्थः ॥ ५ ॥ 


ग्रन्थकार ने श्रुति के आधार पर यह बताया है कि संसारसन्तप्त मोक्षार्थी 
को उपहारपाणि होकर श्रोत्रिय, ब्रह्मनिष्ठ गुरु की शरण में जाना चाहिये, उपहार 
में और कुछ नहीं किन्तु समिध की लकडी होनी चाहिये। समिघ की लकड़ी लेकर 
जाने के निर्देश से दो बातें सूचित की गई हैं, एक यह कि मोक्षाथी के हाथ में समिध 
देख कर गुरु यह जान सके कि इस व्यक्ति ने संसार की दृष्टि में मूल्यवान समझी जानी 
वाली समस्त वस्तुओं का परित्याग कर दिया है, संसार में अब इसकी आसक्ति समाप्त 
हो चुकी है तथा समिध आदि से अग्नि की उपासना कर इसने अपने चित्त को निर्मल 
कर डाला है, दूसरी बात यह कि ब्रह्मनिष्ठ गुरु भी लोकसंग्रह की दृष्टि से शास्रीय 
कर्मों के लिये समिघ आदि कर्मसाघनों की अपेक्षा रखता है, अतः समिध उसके लिये 
उपयुक्त उपाथन है। 


श्रुति द्वारा समित्पाणि होकर गुरु के निकट जाने का निर्देश किये जाने के आधार 
पर ही यह लोकनीति प्रतिष्ठापित है कि 'रिक्तपाणिनं सेवेत, राजानं देवतां गुरुम्‌ 
राजा, देवः और गुरु के पास रिक्तहस्त नहीं जाना चाहिये! । 

उक्त श्रुति के साक्ष्य में ग्रन्थकार का कहना है कि मोक्षाथी' को ऐसे ही गुर 
के पास जाना चाहिये जो वेदार्थं का पूर्ण वेत्ता हो तथा ब्रह्मभाव को प्राप्त कर चुका हो? 
क्योंकि गुरु यदि केवल ब्रह्मनिष्ठ ही हो, उसे वेदार्थं का ज्ञान न हो तो वह मोक्षाथी को 
ब्रह्मप्राप्ति का मागे नहीं बता सकता क्योंकि वह मार्ग वेद से ही ज्ञात होता है, अतः 
गुरु को ब्रह्मनिष्ठ होने के साथ श्रोत्रिय होना भी आवश्यक है। इसी प्रकार गुरु यदि 
केवल वेदवेत्ता ही हो, - वेद के मागे से यात्रा कर ब्रह्म की प्राप्ति न कर ली हो तो वह 
मार्गे का केवल परोक्ष परिचय ही दे सकता है, उस मार्ग पर कुशलतापूर्वक यात्रा 
करा कर ब्रह्म की प्राप्ति नहीं करा सकता, साथ ही ब्रह्मनिष्ठ न होने पर वेदज्ञमात्र 
होने पर उसका जीवन संसारासक्त हो सकता है, जिसे देख मोक्षाथी' का चित्त 
विचलित हो सकता है, गुरु के निकट पहुँचने के पूवे की अपनी उपलब्धि से भी वह 


वञ्चित हो सकता है, अतः गुरुको श्रोत्रिय होने के साथ ब्रह्मनिष्ठ मी होता 
चाहिये । ८ > 


> 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या स हित ८५ 


मोक्षाथी' को इस बात का ध्यान रखता परमावश्यक है कि संसार से उत्तप्त 
हो जाने पर तथा मोक्षप्राप्ति की प्रबळ कामना हो जाने पर, साथ ही वेदशास्र का 
पर्याप्त ज्ञान रहने पर भी उसे ब्रह्माविद्या की प्राप्ति के लिये गुरु की शरण में जाना ही 
चाहिये, अपने आप ब्रह्मज्ञान का प्रयास नहीं करना चाहिये । मुण्डक १।२।१२ के 
आष्य में शङ्कराचार्य का स्पष्ट उद्घोष है कि 'शास्जज्ञोऽपि स्वातन्त्येण ब्रहमाज्ञानान्वेषणं न 
कुर्यात्‌-शास््ज्ञान से सम्पन्न होने पर भी मनुष्य स्वतन्त्र रूप से गुरुतिरपेक्ष होकर 
ब्रह्मज्ञान का अन्वेषण न करे । 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ ४।९।३ तथा ६।१४।२ 'आचार्याद्वैव विदिता विद्या 
साधिष्ठं घ्रापयति’ एवं ‘आचार्यवान्‌ पुरुषो वेद” का कहना हैं कि आचार्य से प्राप्त विद्या 
ही श्रेष्ठ होती है एवमु आचार्यवान्‌ पुरुष ही ब्रह्म को जान पाता है। आचार्यवान्‌" 
शब्द आचार्थ शब्द से मतुपू प्रत्यय द्वारा सिद्ध है, मतुप्‌ का अर्थ है प्राशस्त्य, जिसके 
अनुसार दूसरी श्रुति का अर्थ यह है कि जिस पुरुष को प्रशस्त आचारं प्राप्त होता है 
वही ब्रह्म को जानता हे । प्रशस्त आचार्य कोन होता है ? श्रुति कहती है 
“यश्च श्रोत्रियोऽवृजिनकोऽपापहतः ( वृहृदारण्यक ४ । ३। ३ )--जो श्रोत्रिय-वेदज्ञ, 
अवुजिन--शास्त्रानुसार कर्मानुष्ठान द्वारा निष्पाप तथा मपापहत-पाप-मोक्षेतर 


फल की कामना से हतऱग्रस्त नहीं होता । श्रुति के अनुसार ऐसे आचायं से 
मार्गदर्शन प्राप्त कर जो ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति का प्रयत्न करता है वह ब्रह्म को 


जान लेता है, अत: मोक्षाथी को ऐसे ही गुरु की शरण में जाना चाहिये । 

ग्रन्थकार ने मोक्षार्थी को श्रोत्रिय ब्रह्मनिष्ठ गुरु का अनुसरण करने की 
सम्मति दी है । गुरु के अनुसरण का अर्थ है गुरु का अनुगमन करना, गुरु के पीछे 
चलना । गुरु के पीछे चलने का अथे है, मन, वचन, कमं से गुरु की सेवा करना । मन 
से सेवा का अर्थ है निरन्तर इस बात का विचार करते रहना कि उससे कोई ऐसी 
भूल न होने पावे जिससे गुरु को कष्ट हो । वचन से सेवा का अर्थ है गुरु के निकट ऐसे 
विनय भरे मीठे वचन बोलना जिससे गुरु का चित्त प्रफुल्ल हो, मुख मुसकान से भर 
जाय ओर कम से सेवा का अर्थ है अपने शरीर से ऐसे निर्दोष कार्य करना तथा गुरु 
की सुख-सुविघा के लिये ऐसे साधन जुटाना जिनसे उनका मन प्रसन्न हो और उनको 
आराम पहुँचे । 

मन, वचन भोर कमं से गुरु के अनुसरण का एक अन्य भी रूप हे, जैसे मन 
से अनुसरण का अर्थ है अपने मन को गुरु के मन का अनुगामी बनाना, गुरु के चिन्तन 
के विषय को अपने चिन्तन का विषय बनाना तथा गुरु के चिन्तन की पद्धति को 
अपने चिन्तन की पद्धति बनाना । वचन से अनुसरण का अर्थ है अपने वचन को गुरु 
के वचन के अनुरूप बनाकर, गुरु की भाषा और भाषणशैली के समान अपनी भाषा 
और भाषणशैली को साजना-संवारना । कमं से अनुसरण का अर्थ है गुरु के कर्मों के 
समान कमं करना । इश प्रकार के अनुसरण में रुचि रखने वाले शिष्य को ही दृष्टिगत 
कर गुरु उसे उपदेश देता है यान्यस्माकं सुचरितानि तानि त्वयोपास्यानि नो 


८६ वेदान्तसार 


असर्पभूतायां रञ्जौ सर्पारोपवद्वस्तुन्यवस्त्वारोपोञध्यारोप; । 
वस्तु सब्दिदानन्दानन्ताद्यं ब्रह्म । अज्ञानादिसकलजड समूहोऽवस्तु | 
अज्ञानं तु सदसङ्कयामनिर्वचन्नीयं त्रिगुणात्मकं ज्ञानविरोधि भावरूप 
यत्किश्रिदिति वदन्त्यहमज्ञ इत्याद्यनुभवात्‌ “देवात्सशक्ति स्वगुणे- 
निगूढाम्‌' इत्यादिश्रुतेश्च ॥ ६ ॥ 


इतराणि ( तैत्तिरीय १।११ ) जो हमारे अच्छे काये हैं उन्हीं का अनुसरण करो अन्यों 
का नहीं” । ब्रह्मनिष्ठ तत्त्वज्ञानी गुरु शास्त्र के विधिनिषेध से परे हो जाता है जैसा कि 
कहा गया है--'निस्जैगुण्ये पथि विचरतां को विधिः को निषेघः--त्रिगुणातीत-सत्त्व, 
रजस्‌ और तमस्‌ से मुक्त पथ पर विचरण करने वालों पर शास्त्र का कोई भी विधि 
अथवा निषेध नहीं लागू होता” । भतः सम्भव है कि प्रारब्ध क्म के अनुसार गुरु से 
कुछ अनुचित भी कमं हो जाय और शिष्य उस कर्मं का भी अनुसरण कर बैठे, इस- 
लिये गुरु बड़े स्पष्ट शब्दों में सावधान करता है “नो इतराणि--मेरे निन्द्य कर्मों कां 
अनुसरण मत करना? । 

श्रुति के साक्ष्य से ग्रन्थकार का कहना है कि गुरु को उक्तरीति से शरणागत, 
सेवारत मोक्षाथी' को परम कृपापूर्वेक ब्रह्मज्ञान का उपदेश करना चाहिये । परम 
कृपा का अर्थ है प्रपन्तजन के दु:ख को दूर करने की सहज और सर्वोत्कृष्ट कामना । 
संसार से सन्तप्त मोक्षार्थी जब असहाय होकर गुरु के शरणागत होता है तब उसे 
देखते ही उसकी शक्ति और साधन तथा उससे उपकार के किसी प्रकार का मूल्य 
पाने की सम्भावना का विचार किये बिना ही उसे दुःख-मुक्त करने की प्रबळ कामना 
गुरु के मानस को उद्वेल बना देती है ओर वह उसके बुद्धिगत प्रकाश को मलिन करणे 
वाले अज्ञानतम को, जो उसके सारे दुःखों का मूल है, निरस्त करने के लिये वेदान्तो- 
पदेश का प्रखर आलोक प्रसारित करने लगता है, क्योंकि शिष्य के ज्ञानदीप को जला 
देना ही गुरु का कायं है, जैसा कि 'संक्षेपशारीरक' ४।३।६ में कहा गया है कि 
"एतदेव हि दयाळुलक्षणं यद्विनेयजनबुद्धिवधंनम्‌--शिष्यजनों का बुद्धि-संवर्धत ही 
कुपालु का लक्षण है” । भगवद्गीता में परब्रह्म पुरुषोत्तम ने भी कहा है कि मैं अपने 
आश्रितों के लिये जो सबसे बडी बात करता हूँ वह यही कि 'ददामि बुद्धियोगं तं येत 
मामुपयान्ति ते-मैँ अपने आश्चितों को बुद्धियोग देता हैँ जिससे वे मुझे प्राप्त 
करते हैं ।' 
अनुवाद--- 

जो सर्प नहीं है उस रज्जु-रस्सी में सपं के आरोप 
का आरोप अध्यारोप कहलाता है । सतू, चित्‌, आनन्द, 
है । अज्ञानादि समग्र जड़-समुह अवस 
त्रिगुणात्मक, ज्ञानविरोधी, भावरूप 


रोप की भाँति बस्तु में अवस्तु 

अनन्त, अद्वय ब्रह्म ही वस्तु 
तु है । अज्ञान तो सत्‌-असत्‌ रूप से अतिर्वचतीय, 
खूप कुछ है, ऐसा कहते हैं; यह बात 'अहमज्ञः- गौ 
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अध्यारोपं सदृष्टान्तं लक्षयति--असर्पं इति । ननु कथसवस्तुनो 
निरात्मकस्यारोपो यावता क्चिदृष्टपू्वस्थ सत एव कचिदारोपो दृष्टः । उक्तं 
च भट्टाचायेः 
“अध्यस्यते खपुष्पत्वमशत्कथम्रवस्तुनि । 
प्ज्ञातगुणसत्ताकमध्यारोप्येत बा न बा? ॥ इति । 
उच्यते | संस्कारजन्यो हि भ्रमस्तत्सिद्धये पूर्वप्रतीतिमात्रमपेक्षते न 
पुनः पूर्वप्रतीतस्य परमार्थसत्वमपि व्यतिरेकाभावात्संशयविपययष्ृष्टेष्वपि 
संस्कारकार्यस्ट्रतिदशनात्‌ । तथा हि लोकेऽनुभवोऽस्मिन्वल्मोककूटे मम पुरा 
स्थाणुः पुरुषो वेति सन्देह आसीदस्मिऽ्ुक्तिशकले रजतँमिदमिति श्रम 
आसीदित्यादिः । न च संशयविपेययोरेवेयं स्म्ृतिन तदर्थयोरिति वाच्यमथे 
शून्ययोस्तयोः स्सतिविषयत्वानुपपत्तः । 'तस्मान्निरुपार्यविळक्षणस्य पूवपूव- 
भ्रमदृष्टस्याप्युत्त रोत्तरारोपोपपत्तेश्रमप्रवाहस्य चानादित्वेनान्योन्याश्रयानव- 
स्थादिप्रसङ्गानवकाशाद्यक्तं वस्तुनि परमार्थे सत्यवस्तुनोऽनिवचनीयस्यारोप 
इत्यर्थः । वस्त्ववस्तुनी क्रमेण लक्षयति- वस्त्विति । ननु ब्रह्मण एव वस्तुत्वे 


अज्ञानवानु हुँ” इस अनुभव से तथा देवभूत आत्मा की अपने सत्त्वादि गुणों से 
वेष्टित शक्ति को ( ध्यानयोग के हारा उन समाधिनिष्ठ योगियों ने देखा )” इस 
श्रुतिवाक्य से स्पष्ट है ॥ ६ ॥ 


यह कहा जा चुका है कि ब्रह्मनिष्ठ गुरु शरणागत मोक्षार्थी को अध्यारोप 

भोर अपवाद के माध्यम से मोक्ष के साधत ब्रह्मज्ञान का उपदेश देता है, उस माध्यम 
का प्रथम अंश है “भध्यारोप'। अध्यारोप का अर्थ है “वस्तु में अवस्तु का आरोप' । 
“वसति-तिष्ठति यत्‌ तद्‌ वस्तु’ इस व्युत्पत्ति के अनुसार वस्तु शब्द का मर्थं है स्थित 
रहने वाला, जो अपने अज्ञानकाल में भी स्थित हो यह वस्तु है ओर जो केवल 
अपनी प्रतीति के समय ही स्थित हो वह भवस्तु है । वस्तु, अवस्तु की इस परिभाषा 
के अनुसार रज्जु-रस्सी अपने अज्ञान काल में भी स्थित होने से वस्तु हैं और 

उसमें दीख पड़ने वाला सपे केवल अपनी प्रतीति के समय ही रहते से भवस्तु है । अतः 
सपंभिन्न रज्जु में सपं की बुद्धि एक अधपारोप है । इसे समझने के लिये वेदान्त की _ 
इस मान्यता को हृष्टि में रखना आवश्यक है कि जब किसी एक वस्तु में किसी अन्य 
का श्रम होता है, तत जिसका भ्रम होता है वह पूर्वंसिद्ध नहीं होता किन्तु जिस 
वस्तु में श्रम होता है उस वस्तु के असाधारण घम के अज्ञात से अपनी भ्रमात्मक 
प्रतीति के साथ उत्पन्न होता है और उतने ही समय तक रहता है जितने समय तक 
उसकी भ्रमात्मक प्रतीति रहती है, अतः उसे प्रतिमास-प्रतीति का समानजीवी होने 
से प्रातिभासिक कहा जाता है । प्रातिमासिक--प्रतीतिकालमात्र में अवस्थित होते से 
ही वह अवस्तु है । जब रज्जु के असाधारण घमं रज्जुत्व का साक्षात्कार होता है, 


| 


८८ वेदान्तसार 


जीवस्य सुक्त्यादेश्वावस्तुत्वात्कठत्वाद्यध्यारोपे रजताद्यध्यारोपे चाव्याप्तिः 
स्यादिति चेन्ञ। ब्रह्मण्येव जीवत्वस्यापि कल्पितत्वास्कर्ृत्वादेश्च सोपाधि- 
कश्रमतयोपाध्यचुरक्ते ब्रह्मण्येवाध्यारोपाच्छुक्त्यादेरपि रजताद्यधिष्टानचैत- 
न्यावच्छेदकत्वेनाधिष्ठानत्वसुपचर्यते। न पुनस्तस्येवाधिष्टानत्वमञ्ञातं हि 
चस्त्वारोपाधिष्ठानम्‌ । न च शुक्त्यादेरज्ञातत्वमस्ति जडत्वाचिन्मात्रनिष्ठत्वा- 
ब्चिन्मात्रविषयत्वाच्चाज्ञानस्य । तढुक्तम्‌-- 


“ यस्याज्ञानं श्रमस्तस्य श्रान्तः सम्यक्‌ च वेत्ति सः । 
जुङ न विद्यावेद्त्वान्नातोऽज्ञानं जडाश्रयम्‌ ॥” 
ततश्च सत्यस्य वस्तुनो मिथ्यावस्तुसम्भेदावभासोऽध्यारोप इत्युक्तं भवति। 
एतेन चिज्जडयोः परस्परतादात्म्याध्यासे शून्यमेव जगतस्तत्त्वं स्यादध्यस्तस्य 
मिथ्यात्वादिति केषाश्चि्ोद्यं निरस्तम्‌ । श्रमकाले परिस्फुरदंशस्य मिश्यात्वेऽ 
प्यपरिस्फुरतोंऽशान्तरस्य विद्यमानत्वात्‌ | तदुक्तमभियुक्तैः 


रज्जु की पहचान हो जाती है तब उसमें होने वाली सपे की बुद्धि और बुद्धिगत सपं 
दोनों का बाघ हो जाता है । रज्जु अपने अज्ञानकाल में, अपनी पहचान न होने की 
दशा में भी रहने से उक्त परिभाषा के अनुसार वस्तु है, अतः रज्जु में सपं का दर्शन 
वस्तु में भवस्तु का आरोप होने से अध्यारोप है, उसे ही भ्रम, विपर्यय, अध्यास 
आदि शब्दों से व्यवहृत किया जाता है इसे तथा इसमें विशेषण रूप में भासित होने 
वाले विषय को वेदान्त की भाषा में 'अनिर्वंचनीय' कहा जाता है । अनिवेचनीय का 
अर्थ है जिसे 'सत्‌” अथवा “असत्‌? न कहा जा सके, उक्त अध्यारोप और उसमें भासित 
होने वाले सपं को “सत्‌? नहीं कहा जा सकता क्‍यों कि उक्त अध्यारोप के भधिष्ठात- 
धर्मी रज्जु की पहचान होने पर, रज्जु का रज्जुत्वरूप से साक्षात्कार होने पर दोषों 
का बाघ हो जाता है ओर 'सत्‌' वेदान्त के अनुसार वह होता है जिसका किसी भी 
समय बाघ न हो। बाघ का अर्थ है कारण के साथ कार्य की निवृत्ति, रज्जुस्वरूप के 
साक्षात्कार से रज्जु में सर्प के आरोप ओर आरोप्यमाण सर्प दोनों की निवृत्ति उनके 
कारण रज्जुस्वरूप के अज्ञान के साथ होने से बाघात्मक होती है, भतः बाध्य होने से 
उक्त अध्यारोप और उसका विषयगत सर्प दोनों “सत्‌ से विलक्षण हैं। उन्हें “असत्‌” भी 
नहीं कहा जा सकता क्यों कि वे उत्पन्न होते हैं तथा मय, कम्प आदि के उत्पादक 
होते हैं, और “असत्‌' वह होता है जो न उत्पन्न हो ओर न किसी का उत्पादक हो जैसे 
आकाशपुष्प, वन्ध्यापुत्र आदि ) अनिवंचनीय को ही 'मिथ्या' भी कहा जाता है । 

रज्जु में सपं के अध्यारोप की चर्चा ब्रह्म में जगतु के अध्यारोप को हृदयंगम 
कराने के लिये की गई है, ग्रन्थकार का कहना है कि गुरु शिष्य को पहले रज्जु में सपं 


के अध्यारोप का बोघ कराता है, पश्चात्‌ उसी के द्वारा ब्रह्म में जगतु के अध्यारोप का 
बोघ कराता है। 
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“अध्यस्तमेव हि परिस्फुरति भ्रमेषु नान्यत्कथञ्चन परिस्फुरति श्रमेषु । 
रञ्जुत्व छुक्तिशकलत्वमसक्षितित्वचन्द्रैकताप्रशभ्रतिकानुपलम्भनेन ॥ इति, 
“किव्त्रानृत द्वयसिहाध्यसितव्यसिष्ंस्याच्चेत्तदा भवति चोद्यमिदं त्वदीयम्‌ । 
सत्यानृतात्मकमिदं मिथुनं मिथश्रेदध्यस्यते किमिति शुन्यकथाप्रसङ्गः।”इति च 

तस्मायुक्तमुक्त वस्तु सच्चिदानन्दाद्वयं ब्रह्म तस्मिन्नज्ञानतत्कायाखिळ- 
जडङसमूहस्यावस्तुनोऽध्यारो प इति॥ 


वेदान्तसिद्धान्त के अनुसार एकमात्र ब्रह्मा ही वस्तु है क्योंकि वस्तु की उक्त 
परिमाषा उसकी सही परिभाषा नहीं है, सही परिभाषा यह है कि “यदू वसत्येव = 
तिष्ठत्येव तदू वस्तु--जो सवंदा स्थित ही होता है, किसी भी काल में जिसकी निवृत्ति 
नहीं होती, वही वस्तु है! इस परिभाषा के अनुसार किसी भी काल में बाध्य न होने 
से त्रिकालाबाध्य ब्रह्म ही वस्तु है, उससे अन्य जो भी बुद्धितत होता है वह सब 
अवस्तु है । 

ब्रह्म सत्‌, चित्‌, आनन्दस्वरूप है, अनन्त--देश, काल, कृत परिच्छेद से शुन्य 
तथा अद्वय-द्वैतरहित है, उसके इस असाधारण स्वरूप के अज्ञान से उसमें अज्ञान एवं 
तन्मूलक समूचे जड़ जगत्‌ का आरोप ठीक उसी प्रकार होता है जैसे रज्जु के भज्ञान 
से रज्जु में सर्प का आरोप होता है । ब्रह्म का अज्ञान अनादि है अतः उसका जन्म न 
होकर केवल आरोपमात्र होता है पर जगतु का आरोपमात्र नहीं होता किन्तु उसका 

जन्म भी होता है । 

रज्जु में आश्रित सर्प ओर ब्रह्म में आश्रित जगतु आरोप की दृष्टि से यद्यपि 
दोनों समान हैं तथापि उनमें एक मौलिक अन्तर है, वह यह कि व्यवहारकाल-सृष्टिदशा 
में जगत्‌ के मूलकारण ब्रह्म के अज्ञान की निवृत्ति न होने से जगत्‌ का बाध नहीं होता, 
किन्तु रज्जुसर्पं के कारण रज्जुस्वरूप के अज्ञान की व्यवहारकाल में निवृत्ति हो जाने 
से व्यवहारकाल में ही उसका बाघ हो जाता है । 

यह कहा गया है कि गुरु शिष्य को ब्रह्म में जगत्‌ के अध्यारोप का बोध 
कराने के लिये पहले रज्जु में सपं के अध्यारोप का बोघ कराता है, किन्तु संकट 
यह है कि यह बोध उस बोघ के सम्पादन में सहायक न होकर उसके विपक्ष में खड़ा 
हो जाता है क्योंकि रज्जु में सपं के अध्यारोप की चर्चा होते ही शिष्य उसे इस रूप में 
ग्रहण कर बैठता है कि सपं अन्य स्थान में विद्यमान एवं पूरवहष्ट होता है अतः उसके 
पूर्वे दर्शन से जनित संस्कार का उसके सहृश रज्जु, भुमिगत दरार अथवा ऊंची नीची 
भूमि में बहती पतली जलधारा आदि के दर्शन से उद्दोध होने पर दृश्यमान वस्तु के 
स्वरूप का ज्ञान न होने से उसमें सपं का आरोपात्मक ज्ञान उत्पन्न होता है, अतः उस 
माध्यम से जब ब्रह्म में जगतु के अध्यारोप का बोध कराने का उपक्रम होता है तब 
उसके मन में यह शङ्का तरङ्गित होने लगती है कि वस्तु में अवस्तुभूत जगत्‌ का 
अध्यारोप कैसे हो सकता है क्यों कि वेदान्तमतानुसार जगत्‌ अध्यारोप के पूवं न कहीं 
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अन्यत्र विद्यमान ही होता और न पूर्वृष्ट ही होता अतः उसका कोई संस्कार न होने 
से उसका आरोप दुघंट है । इसके साथ ही उसे यह मी शङ्का होती है कि ब्रह्म आरोप 
का अधिष्ठान-धर्मी भी कैसे हो सकता है क्योंकि प्रसिद्ध आरोपों में यह देखा गया है कि 
धर्मी वही होता है जो सामान्यरूप छे ज्ञात हो और विशेषरूप से अज्ञात हो, जैसे इदन्त्वरूप 
से ज्ञात ओर रज्जुत्व आदिरूप से अज्ञात रज्जु आदि सर्पारोप का घर्मी होता है, पर ब्रह्मतो 
नि्घ॑मंक हैं। उसके सामान्य, विशेष रूप की सत्ता नहीं है, भतः सामान्य रूप से ज्ञात और 
विशेष रूप से अज्ञात न होने के कारण वह आरोप का धर्मी नहीं हो सकता। पर गुरु बड़ा 
कृपालु ओर कुशल होता है, वह बड़ी सहुदयत्ता से शिष्य की शङ्का को सुनता है और 
बड़ी निपुणता से उसका तिरास कर उसे ब्रह्म में जगत्‌ के अध्यारोप का 
बोध करा देता हैं। वह शिष्य की दृष्टिको इस तथ्य की ओर आकृष्ट करता है 
कि भारोप के लिये आरोप्यमाण की सत्ता अपेक्षित नहीं होती किन्तु उसका पू वंदर्शन- 
जनित संस्कारमात्र ही अपेक्षित होता है क्योंकि जिस स्थान और समय में जिसका 
आरोप होता है उस स्थान और उस समय में तो उसकी सत्ता होती नहीं और 
स्थानान्तर तथा समयान्तर में उसकी सत्ता का कोई महत्त्व नहीं है, दुसरी बात यह 
क्रि जितका आरोप होता है वह यदि स्थानान्तर में विद्यमान भी हो किन्तु उसका पूर्व- 
दर्शन जनित संस्कार न हो तो उसका आरोप नहीं होता अतः आरोप्यमाण के पूर्व- 
दर्शनजनित संस्कार को अथवा तजनित स्मरण को आरोप का कारण मानना 
आवश्यक है, फिर इस कारण से ही आरोप की उपपत्ति हो जाने से आरोप्यमाण की 
अन्यत्र सत्ता को भी उसका कारण मानने में निष्प्रयोजन गौरव है, तथा पृवेदृष्ट 
अतीत का भी आरोप होने से आरोप्यमाण की सत्ता को कारण मानने में व्यभिचार _ 
भी है, अतः जगत्प्रवाह के अनादि होने से पूव॑-पूव॑ आरोप से जन्य संस्कार से उत्तरोत्तर 
आरोप की उत्पत्ति मानने में कोई बाघा नहीं है । 

धर्मी के सम्बन्ध में उत्पन्न शिष्यकी शङ्का को गुरु यह वात बता कर 
निरश्त कर सकता है कि ब्रह्म वस्तुतः यद्यपि निर्धर्मक है, वह सामान्य, विशेषभेद 
से विभिन्न धर्मो का आश्रय नहीं है किन्तु अज्ञानवश उसमें भी सामान्य, विशेषवमं 
कल्पित हैं । अथम्‌ त्मा, आत्मा सनु, इत्यादि प्रती तियो से आत्मा-ब्रह्म में इदत्त्व, 
स आदि सामान्य घमं, एवमु आत्मा चेतयते, आत्मा आनन्दयति अथवा चैतन्यमात्मा, 
आनन्द आत्मा, इत्यादि प्रतीतियों से चित्त्व, आनन्दत्व आदि विशेष घर्मं कल्पतासिद्ध 
हैं। अत. इदम्त्व, सत्त्व आदि सामान्य धम से ज्ञात और चित्त्व ओर आनन्दत्व आदि 
धर्मों से अज्ञात होने से ब्रह्म मी आरोप का घर्मी हो सकता है । गुरु उसे यह भी बता 
सकता हैं कि ब्रह्म में अज्ञान का आरोप अनादि है, अतः उसके विषय में यह प्रश्‍न 
नहीं उठ सकता कि ब्रह्म का सामान्य रूप से ज्ञान और विशेष रूप से अज्ञात नहीं है 
तो उसमें अज्ञान का आरोप कैसे हो सकता है क्यों कि धर्मी का सामान्य रूप से ज्ञात 
और विशेष रूप से अज्ञान कारणरूप में ही अपेक्षणीय होता है अतः कारणनिरपेक्ष 
अनादि आरोप के विषय में उसकी अपेक्षा नहीं हो सकती । अब रह जाती है ब्रह्म में 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ९१ 
अज्ञानं व्युत्पादय ति--अज्ञानं त्विति । तुशब्दो सतान्तरेभ्यो वैशिष्ट्य- 
द्योतनार्थः । तमेव विशेषं दशंयति--सदसङ्यामित्यादिना । ज्ञानविरोध्यज्ञान- 
मित्युक्ते ज्ञानप्रागभावे प्रसङ्गं व्युदस्यति--भावरूपमिति । उत्तरज्ञानविरोधि- 
पूर्वज्ञानव्युदासाय सदसङ््घासनिवेंचनीयमिति । सिथ्याज्ञानव्युदासाय 
त्रिगुणात्मकमिति । यद्वा ज्ञानाविरोधित्वं ज्ञानापनोद्यत्वं तदेवाज्ञानत्वमित्य- 
ज्ञानलक्षणम्‌ । न च ब्रह्मात्मैकत्व्ञानापनोदयप्रपञ्चेऽतिव्याप्तिः। तस्याज्ञानो- 
पादानकत्वेनाज्ञानानतिरेकात्‌ । नाप्यज्ञानात्मसम्बन्धेऽतिव्याप्तिः । असङ्गस्व- 
भावस्य चिदात्मनोउज्ञानसम्बन्धस्याज्ञानाधीनत्वात्तस्याप्यज्ञानात्मत्वोपपत्तें: | 
अतो नानयोलेक्ष्यबहिर्भाव इति न लक्षणस्यातिव्याप्ति; । अव्याप्त्यसम्भव- 
योस्तु राङ्कव नास्ति ज्ञानेनाज्ञानवाधस्य प्रसिद्धत्वात्‌ । न च पूवज्ञाने ज्ञान- 
प्रागभावे चातिव्याप्रिः । पूर्वज्ञानस्य ज्ञानापनोद्यत्वनियमाभावादिच्छादिवृत्त्य- 
न्तरोत्पत्त्यापि तदपनोदद्शनात्‌ । इह्‌ च नियमेन ज्ञानापनोद्यस्याज्ञानत्वा- 
भ्युपगमात्‌ । प्रागभावस्य च प्रतियोग्युत्पत्तिमात्रविरोधिनस्तदपनोद्यत्वा- 
भावात्‌ । न ह्यन॒त्पन्नः प्रतियोगी कस्यचिदपनोदकः सम्भवति । अतो न 
तयोरतिव्याप्तिः ॥ 


अज्ञान से भिन्न सादि वस्तुओं के आरोप की बात क्यों कि जन्य होने से उसके कारण 
रूप में ब्रह्म के उक्त ज्ञान और अज्ञान की अपेक्षा हो सकती है तो उस विषय में गुरु 
शिष्य को यह बता सकता हे कि धर्मी का सामान्य रूप से ज्ञान और विद्येष रूप से 
अज्ञान आरोप का कारण नहीं होता किन्तु सामान्य रूप से ज्ञान ओर घर्मी के वास्तव 
स्वरूप का अज्ञान आरोप का कारण होता है अतः अज्ञातत्व रूप सामान्यघमं से ब्रह्म 
का ज्ञान और ब्रह्म के वास्तव असङ्ग, अखण्ड स्वरूप का अज्ञान होने से ब्रह्म में सादि 
पदार्थों का मी आरोप हो सकता 

गुरु धर्मी के विषय में उत्पन्न शिष्य की शङ्का को यह कह कर भी निरस्त कर 
सकता है कि ब्रह्म में अज्ञान का आरोप निरुपाधिक है किन्तु अज्ञात से भिन्न सभी 
पदार्थों का आरोप अज्ञानोपाधिक है, अतः उसमें घर्मी के उक्त ज्ञान और अज्ञान को 
अपेक्षा नहीं है क्यों कि वे निरुपाधिक आरोप के कारण होते हैं, सोपाधिक आरोप के 
कारण नहीं होते । सोपाधिक आरोप में तो धर्मी में उपाधि का सन्तिधानमात्र अपेक्षित 
होता है, जैसे स्फटिक में जपाकुसुम की रक्तिमा का आरोप जपाकुसुम के सन्निधान 
मात्र से सम्पन्न हो जाता है, ब्रह्म में अनादि अज्ञान का सतत सन्निधान है अतः उसमें 
अज्ञानमुलक जड़ जगतु का आरोप होने में कोई कठिनाई नहीं हो सकती । 
अज्ञान--- 

सच्चिदानन्द अनन्त अद्वितीय ब्रह्म में अध्यारोपित अज्ञान क्या है, इस प्रश्‍न के 
उत्तर में ग्रन्यकार का कहना है कि वेदान्त की दृष्टि में अज्ञान' एक भावात्मक पदार्थ है 
जिसका तिवंचन “सत्‌? अथवा 'असत्‌? रूप में नहीं किया जा सकता, वह त्रिगुणात्मक 
है-सत्त्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ का मिश्रित रूप है। एवं ज्ञात का विरोधी तथा ज्ञान से 
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नन्वज्ञानस्यापि ज्ञानोत्पत्तिनान्तरीयकतया विनाझाश्रयणात्कथं ज्ञाना- 
पनोद्यत्वमिति चेन्न । ज्ञानोत्पत्त्यनन्तरं विळम्याभावाभिम्रायेणाज्ञाननाशस्य 
ज्ञानोत्पत्तिनान्तरीयकतावाचोयुक्तेराश्रयणात्‌ भावाभावयोस्तु क्षणमात्रमपि 
सहभावानपपत्तेरित्यस्ति प्रागभावाट्वैषस्यसज्ञानस्येति । सदसद्भधायामनिवाच्य- 
मित्यपरं लक्षणम्‌ । अत्रापि पूवंबदेवातिव्याप्त्यादपारेहारो द्र्टञ्यः । नेदम- 
सम्भवि । अज्ञानस्य सत्त्वे चिदात्मबद्ठाधाभावध्रसङ्गात्‌ । असत्त्वे च वन्ध्या- 
सुतादिवदपरोक्षप्रतिभासानपपत्तः । वाधप्रतीत्योश्वाज्ञाने प्रसिद्धत्वायुक्त 
तस्यानिर्बेचनीयत्वम्‌। सदसत्त्वपक्षयोरुक्तदूषणघ्ुपजीव्य मिथ्याज्ञानसस्क्ारोऽ- 
ज्ञानमसत्प्रकाशनशक्तित्वेनासद्वेति मतद्वयं निरसनीयम्‌ । मिथ्याज्ञानमास्म- 
गुणोऽज्ञानसिति पक्षं निरस्यति-_त्रिगुणात्मकमिति । गुणा लोहितशुक्ल- 
कृष्णा अज्ञानकार्येषु तेजोऽवन्नेष्ववान्तरप्रक्ृतिषु प्रसिद्धाः “यदग्र रोहितं रूपं 
तेजसस्तद्रपं यच्छुक्लं तदपां यत्कृष्णं तदन्नस्य' इति श्रतेः । तथा च कार्य 
गतत्रिरूपेण कारणर्मंप्यज्ञानमव्याक्ृतात्मकं त्रिरूपेण त्रिगुणात्मकमिति 


यावत्‌ । तथा च न्यायः--“ज्योतिरुपक्रमात्तु तथा ह्यधीयत एके” इति । 


बाध्य है, उसका यथापेक्ष बर्णन सम्मव न होने से उसे केवल इस रूप में ही कहा जा 
सकता है कि “वह कुछ है” क्या ओर कैसा है, किस प्रमाण से वह सिद्ध होता है, यह 
कहना कठिन है, किन्तु उसकी चर्चा होती है, उसके सम्बन्ध में विचार होता है भतः 
किसी न किसी साघन से उसका ज्ञान तो मानना आवश्यक ही है, अतः वेदान्तियों का 
कहना है कि वह 'भहमज्ञः--मैं अज्ञानवान्‌' हूँ इस प्रत्यक्ष अनुभव से गृहीत 
होता है। 
अज्ञान की अनिवेचनीयता 

अज्ञान अनिवंचनीय है, मिथ्या है, किन्तु लोकप्रसिद्ध अर्थ में अनिर्वचनीय 
अथवा मिथ्या नही है, लोक के अनुसार अर्निर्वचनीय का अथे है जिसके विषय में कुछ 
कहा न जा सक्ने ओर मिथ्या का अर्थ है झुठ, असत्य, किन्तु अज्ञान ऐक्ता नहीं है, 
उसके सम्बन्ध में विद्वानों के विस्तृत वाद-प्रतिवाद होते हैं, वह अनेक सत्थों से अधिक- 
सत्य है, भना।द काल से वह अनुवतंमान है, पता नहीं किं वह कव त# बना रहेगा, . 
अतः उसे झूठा कहना अत्यन्त असंगत है, वह पारिमाषिक अर्थ में अनिर्वचनीय और 
मिथ्या कहा जा सकता है। अनिर्वचनीय एवं मिथ्या के अनेक पारिभाषिक अथं वेदान्तियों 
ते बताये हैं जो अद्वैतसिद्धि आदि ग्रन्थों में प्राप्य हैं, वेदान्तसार के कर्ता ने यहाँ उसका 
केवल एक पारिमाषिक अर्थ बताया है, वह है “सतु' अथवा “असत्‌? रूप में वर्णन 
करने के अयोग्य । 

'सत्‌' रूप में अज्ञान का वर्णेन नहीं किया जा सकता क्यों कि “सतु? शब्द 
किसी देशविशेष, कालविशेष में, किसी रूपविद्येष एवं सम्बन्धविशेष से सत्तावान्‌ का 
बोधक न होने से शुद्धसत्तावान्‌ का बोधक है । शुद्ध सत्ता का अर्थ है, देश, काल, 
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यद्वा रजःसत्त्वतमोळक्षणास्जयो शुणास्तद्य॒क्तमज्ञानं त्रिगुणात्मकमिति । गुण- 
शुणिनोरभेदविवक्षया त्रिगुणात्मकसित्युक्तमं । तथा च गुणस्य गुणवत्त्वान्‌- 
पपत्तेन सिथ्याज्ञानमज्ञानमित्यथः । ज्ञानामावोऽज्ञानमिति मतं निरस्यति-- 
भावरूपमिति । अयमथः । अभावप्रतियोगि यज्जानं तत्किं साक्षिचं तन्यं 
स्यात्‌ “साक्षी चेता” इत्यादिश्रतेस्तस्यापि ज्ञानस्वप्रसिद्धेः । किंवान्तःकरण- 
वृत्ति; “विज्ञानेन वा ऋग्वेदं विजानाति” इति विज्ञानशब्देन बुद्धेः 
श्रवणात्‌ । अथवात्मशुणस्तथात्वेन च ज्ञानस्य वेशेषिकतन्त्रे प्रसिद्धत्वात्‌ । 
तत्राद्यो नाभावप्रतियोगी तस्य नित्यत्वात्‌ । द्वितीये ज्ञानशब्दस्त्वौपचारिक- 
त्वेन तदभावस्य सुख्यतोऽञ्ञानत्वायोगात्‌ । “येन वा पश्यति” इत्यारभ्य 
“प्रज्ञानेत्रं प्रज्ञाने प्रतिष्ठितं प्रज्ञानेत्रो लोक” इत्यन्तेन प्रज्ञाशब्दावाच्य- 
प्रत्यक्चौतन्यव्याप्तस्येव चक्षुरादि्ठारकबुद्धिपरिणामस्य सङ्कीतनात्‌। साङ्कय- 
पक्षमाश्रित्यानौपचारिकत्वे स्वी क्रियमाणेऽपि न बृत्त्यभावोऽज्ञानं वृत्त्यभाव- 

न वृत्त्युपादानबुद्धिस्वरूपावस्थानमात्रस्येवाभिलाषात्‌ । अतः पक्षान्तरं 
परिशिष्यते । तत्रेदं वक्तव्यम्‌ । ज्ञानविशेषाभाव एवाज्ञानं ज्ञानसामान्या- 
भावोऽपि वेति । नाद्यो मूढोऽहं न किञ्चिज्ञानासोत्यनुल्लिखितविषय- 


वस्तु और सम्बन्ध से अपरिच्छिन्न सत्ता, जिसे वेदान्त में त्रिकालाबाध्य सत्ता एवं 
पारमार्थिक सत्ता कहा जाता है, अज्ञान की सत्ता ऐसी नहीं है, बह देश, काल आदि 
से परिच्छिन्न होती है, किसी विषय का अज्ञान किसी व्यक्तिविदोष में किसी सम्बन्ध 
बिशेष से किसी सीमित समय तक रहता है, जैसे रज्जुस्वरूप का अज्ञान रज्जु को न 
पहचानने वाले व्यक्ति में स्वरूप सम्बन्ध से रज्जु की पहचान न होने तक रहता है, एवं 
अखण्ड ब्रह्म का अज्ञान उसे न जानने वाले व्यक्ति में स्वरूप सम्बन्ध से उसका 
साक्षात्कार न होने तक रहता है, बाद में नहीं रहता, अतः ज्ञान से बाध्य होने के 
कारण उसे त्रिकालाबाध्य या पारमार्थिक नहीं कहा जा सकता, अतएव “सत्‌? रूप में 
अनिर्वाच्य है । 

“असत्‌? रूप में भी अज्ञान का वर्णन नहीं हो सकता, क्यों कि "असतु? वह 
होता है जिसका किसी देश, काल में अस्तित्व नहीं होता, जिसका भावात्मता कभी 
अनुभव नहीं होता, जो न स्वयं उत्पन्न होता ओर न अन्य का उत्पादक होता जैसे 
गधे की सींग, हथेली का बाल, कच्छपी का दूध, आकाश का फूल, बम्ध्या का पुत 
आदि । अज्ञान ऐसा नहीं है, देश, काल से उसका सम्बन्ध होता है वह ब्यक्ति में अप्त 
विषय का साक्षात्कार न होने तक रहता है, मैं अज्ञानी हूँ इस प्रकार उसका भावात्मक 
प्रत्यक्ष अनुभव होता है, वह स्वयं कार्यं तो नहीं होता किन्तु श्रम का, उसके विषय 
का उत्पादक होता है, अतः उसे 'असत्‌' शब्द से व्यपदिष्ट नहीं किया जा सकता. 
फलतः वह “सत्‌? एवं “असत्‌? से विलक्षण अर्थं में अनिर्वचनीय हे, मिथ्या है । 
अज्ञान की त्रिशुणात्मकता-- 

अज्ञान त्रिगुणात्मक है, त्रिगुण का अथे है तीन गुण, वे है सत्त्व, .रजस्‌ अरो 


९४ वेदान्तसार 


विशेषस्याप्यज्ञानस्यानुभवात्‌ । न च तत्रापि विषयविशेषपर्यवसायित्य॑ 
कल्प्यत इति वाच्यं विनानुपपत्ति सामान्यबुद्धविशेषालम्बनत्वे सामान्य- 
बुद्धिविलोपसंमहात्‌ । तथा च घटवत्यपि भूतले घटसामान्यनिषेधप्रसङ्ग; 
सुघुप्त्यभावप्रसङ्गञ्च स्यात्‌ । तस्माज्ज्ञानसासान्याभावो5हमज्ञ इत्युल्लिख्यत 
इति वाच्यम्‌ । तत्र चाभावज्ञानस्य घमिप्रतियोगिज्ञानसापेक्षस्यात्मनि घर्मिणि 
ज्ञाने च प्रतियोगिनि विज्ञायमाने तस्मिन्नेवात्मनि कथं ज्ञानाभावग्रहोऽसाव- 
प्रतियोगिनो ज्ञानस्य तत्र वर्तमानस्वात्‌ । तयोरविज्ञायमानयोरपि कथं तत्रा- 
भावग्रहः कारणाभावात्‌ । षष्ठप्रमाणपक्षेऽप्ययं न्याय ऊहनीयः । नन्वनप- 
पत्ती सत्यां सामान्यबुद्धेरपि विशेषालम्बनस्वं कल्प्यते । यथा घटवत्यपि 
भूतले घटो नास्तीति बुद्धेविवक्षितवटाभावविषयत्वं तद्वदिहापि सामान्याः 
भावस्य यस्किद्चिस्रतियोगिसत्वविरो धादात्मनि विज्ञायमाने तस्मिन्ननुप- 
पत्तेने किब्बिज्ञानामीति बुद्धेज्ञीनविशेषाभवविषयत्वं कल्प्यत इति चेन्न । 
अनयैवानपपत्त्या भावान्तरविषयस्त्रस्यैव कल्पनीयत्वात्‌ । न हि मूढोऽहं 
सामान्यं किञ्त्रिदपि न जानामोत्यनुसवे किञ्चिद्धिषयान्तर्मवशिष्यते 
यज्ज्ञानाभावविषयत्बमस्य कल्प्येत । यथास्मिन्‌ भूतले न कोऽपि घटोऽस्तीति 
प्रत्यये घटविशेषस्यानवशेषस्तद्वत्‌ । नन्वप्रसिद्धभावान्तरकल्पनाद्वरं प्रसिद्ध 
स्याभावस्येव यथाकथक्बरिदप्यज्ञानबुद्धेविषयस्वकल्पनमिति चेन्न । अत्यन्तम- 
प्रसिद्धयभावात्‌ । “देवात्मशक्तिं स्वशुणेनिगू ढा”, “मायां तु प्रकृति विद्यात” 
इति च श्रतिवाक्ययोरुंणवत्त्वेनोस्पद्यमानजगदुपादानत्वेन च प्रसिद्धखात्‌ । 
तस्मान्नाभावो ज्ञानं किन्तु भावान्तरमेवेति ॥ 


तमस्‌ । यह तीनों द्रव्य के समान कार्यारम्भक-कार्यं का उपादान कारण होने से यद्यपि 
द्रव्य शब्द से व्यवहूत होने के अह हैं, फिर भी इन्हें गुण कहा जाता है, वह इसलिये 
कि ये गुण-रज्जु के बन्धन कार्य को सम्पन्न करते हैं, जैसे रज्जु से पशु आदि बांधे जाते 
हैं अथवा कपड़ा आदि जड़ वस्तुयें बांधी जाती हैं उसी प्रकार सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ 
से जीव बांधे जाते हैं, सत्त्व सुख उत्पन्न कर, रजस्‌ कमंशील बना कर और तमस्‌ 
मोह उत्पन्न कर जीव को बांधता है अतः बन्धनकारी रज्जु के बोषक गुण शब्द से 
उन्हें व्यवहूत किया जाता है, द्रव्य के भौतिक कार्यों से गुण के बन्घनात्मक कार्य का 
आध्यात्मिक क्षेत्र में एक विशिष्ट महत्त्व है. अतः गुणकार्यकारिता के आघार पर उसे 
गुण शब्द से व्यवहृत करना अधिक उचित समझा जाता है। 

हाँ तो अज्ञान सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ इन तीन गुणों से युक्त होने से त्रिगु- 
णात्मक है, इससे मनुष्य को विषयद्वारक सुख की प्राप्ति होती है, इसके सम्बन्ध से 
मनुष्य क्रियाशील बनता है और इसके सम्पर्क से ही मोहग्रस्त मी होता है। जो कायं 
सांख्य की त्रिगुणात्मक प्रकृति करती है वह कार्य वेदान्त का त्रिगुणात्मक अज्ञात भी 
करता है किन्तु यह उतना ही नहीं करता, उससे अधिक भी करता है, जैसे सांख्य की 


मंस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ९५ 


ननु भावत्वमप्यज्ञानस्यान्‌ पपन्नमनादेस्तस्य भावरूपत्वे चिदात्मवद- 

निवृत्तिप्रसङ्गादनिमाँक्षापत्तेरित्यत आह- यक्किञ्चिदिति । ` अयमर्थः । 
नास्माभिरज्ञानस्य भावत्वं परमार्थसत्त्वाभिप्रायेणोच्यते किन्त्वभावनै- 
लक्षण्यामिप्रायेण । न च भावाभावयोः परस्परप्रतिषेधेऽन्यतरविधिनान्तरीय- 
कत्वात्प्रकारान्तरानुपपत्तिरिति वाच्यम्‌ । स्थीपुंप्रकृत्यो: परस्परप्रतिस्पर्धिनो- 
निषेधे तदन्यस्य नपुंसकस्येच भावाभावान्यस्याज्ञानस्योपपत्तेः । अथ तत्र 
प्रमाणान्तरेण तृतीया प्रक्ृतिरुपलभ्यत इति मतं तहोहाप्यस्ति प्रमाणं 
प्रतीतिबाधान्यथाचुपपत्तिरिति सन्तोष्टव्यम्‌ । वस्तुतस्तु नात्रास्माकमरत्यन्त- 
माम्रहोऽज्ञाने सर्वोनुपपत्तेरळङ्कारस्वात्‌ । तढुक्तम्‌-- 

“अविद्याया अविद्यात्वमिदमेव तु ळक्षणम्‌ । 

यत्प्रमाणासहिष्णुत्वमन्यथा बस्तु सा भवेत्‌?” ॥ इति, 

“सेयं ्न्तिनिरालम्बा सर्वन्यायविरोधिनी । 

सहते न विचारं सा तमो यद्वद्दिवाकरम्‌” इति च, 
इष्टसिद्धावपि— 

“दुर्घटस्वमविद्याया भूषणं न तु दूषणम्‌ । 

कथञ्रिद्धटमानत्वेऽविद्यात्वं दुर्घटं भवेत” ॥ इति । 
तस्मात्सत्त्वेनासत्त्वेन सदसत्वेन बां सावयवनिरवयवोभयात्मकत्वेन वा 
भिन्नाभिन्नोभयरूपत्वेन वा निर्वक्तमशक्यत्वेनानिवंचनीयमज्ञानं सवितरि 
दिवान्धपरिकलि पतान्धकारवद्यस्किश्चिदिति वदन्ति वृद्धा इति सिद्धम्‌ ॥ 


प्रकृति सबिषयक नहीं होती, वह किसी वस्तु के ज्ञान का प्रतिरोध नहीं करती, किन्तु 
अज्ञान सविषयक होता है वह अपने विषय का साक्षात्कार नहीं होने देता, प्रकृति पुरुष के 
सहयोग से सब कूछ करती है पर उसे किसी कार्य के कतृंत्व से कलङ्कित नहीं 
करती, किन्तु अज्ञान जो कूछ करता है उसका कर्तृत्व वह स्वयं नहीं लेता किन्तु अपने 
सहयोगी अपने से उपहित पुरुष के शिर पर कतृंत्व का मुकुट बांधता है । 
अज्ञान की ज्ञानविरोधिता-- 

अज्ञान ज्ञानविरोधी है । ज्ञानविरोधी शब्द के दो अर्थ हैं 'ज्ञातस्थ विरोधी-ज्ञान 
को रोकने वाला” ओर “ज्ञानं विरोधि यस्य' ज्ञान जिसका विरोधी है, जो ज्ञान से निवृत्त 
होता है” । अज्ञान का यही स्वरूप है, जिस विषय का अज्ञान होता है, अज्ञान उस विषय 
के वास्तवस्वरूप का दशन नहीं होने देता, एवं जब किसी प्रकार उसके विषय का 
स्वरूपसाक्षात्कारात्मक ज्ञान हो जाता है तब उस ज्ञान से उसकी निवृत्ति हो जाती है, 
जैसे रज्जुस्वरूप का अज्ञान सामान्य स्थिति में रज्जुस्वरूप का साक्षात्कार नहीं होने 
देता किन्तु साहस के साथ, प्रकाश, दण्ड आदि लेकर जब मनुष्य उसके निकट जाकर 
सावधानी से उसे देखने का प्रयत्न करता हैं तब रज्जुस्वरूप का साक्षात्कार होने पर 
रज्जुस्वरूप के अज्ञान की निवृत्ति हो जाती है । ठीक यही स्थिति ब्रह्म के अज्ञान की 
भी है, वह भी सामान्य स्थिति में ब्रह्म का स्व्पसाक्षात्कार नहीं होने देता कित्तु 
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इदानीं यथानिरूपितमज्ञानमेव नास्तीति विवदमानं प्रतिबोधयितुं 
तत्रानभवश्रति प्रमाणयति--अहसञ्ञ इत्यादिना । अनुभवस्यास्य ज्ञाना- 
भावविषयस्वं प्रतिक्षिप्तम्‌ । निविकल्पकर्घाटतप्रतयांगकस्य ज्ञानसामा- 
न्याभाबस्य स्वात्मनि प्रत्यक्षायोग्यत्वाचच । नच भावरूपमप्यज्ञानमात्मांन 
ज्ञायमाने न ग्रहीतुं शक्यते तस्य ज्ञानविरोधित्ादिति वाच्यं स्वप्रकाश 
साक्षचेतन्येन तस्य विरोधाभावात्‌ । अन्तःकरणवृत्त्यच तु ।वराधादहमज्ञ 
इत्यहङ्कारगर्भस्य चोल्लेखस्य साक्षिप्रकाशताज्ञानावषय स्कुटतरव्यवहार- 
त्रत्वाच न काचिदनपपत्तिरिति भावः । देवस्य स्वयम्प्रकाशस्यात्मनः 
शक्ति शाक्तवत्परत्रां स्वगुणैः शुकलादिभिः सत्त्वादिभिवो निगूढामालिङ्गितां 
ते ध्यानयोगानुगता अपश्यन्निति सम्बन्धः । ४ 
“अज्ञानेनावृतं ज्ञानं तेन मुह्यन्ति जन्तवः” ॥, 
“नाहं प्रकाशः सवस्य योगमायासमावृतः” ॥ 
इंत्यादिस्मृति; । प्रत्यगात्मचेतन्यस्य ब्रह्मणा नित्यप्राप्तत्वेन स्वप्रकाशत्वेन 
चास्ति प्रकाशत इत व्यवहारपुष्कलकारण सति नास्ति न प्रकाशत इति 
तद्विपरीतव्यवहारस्यात्मन्यावरणमन्तरेणानुपपत्तिः “श्रोतव्य” इत्यादिविधि- 
नात्मयाथात्म्यज्ञानाय श्रवणार्दिविधानानुपपत्तिश्चत्यथापत्तिद्ट्यं चकारण 
समुच्चीथते ॥ ६॥ 
मनुष्य जब श्रवण, मनन, निदिध्योसन आदि के सतत सेवन से उसका साक्षात्कार 
करने को कटिबद्ध होता है तब उन साधनों के पूर्ण होने पर ब्रह्म का साक्षात्कार हो 
जाने पर उसकी निवृत्ति हो जाती है । 
अज्ञान की भावरूपता-- 
वेदान्त के अनुसार अज्ञान भावरूप है, भावरूप होने का अर्थ है अभाव से 
भिन्न होना, इस प्रकार अज्ञान अभाब भिन्न अथं में भावात्मक है, न्याय आदि कतिपय 
दर्शनों में ज्ञानाभाव को ही अज्ञान कहा गया है, अतः उसकी भिन्नता बताने की दृष्टि 
से वेदान्त में उसे भावात्मक कहा गया है । 
वेदान्ती विद्वानों का कहना है कि अज्ञान को ज्ञानाभावात्मक मानने पर 
“अहम्‌ अज्ञ:--मैं अज्ञानवानु हुँ” इस सर्वंजनसम्मत प्रत्यक्षानुभव की उपपत्ति नहीं 
हो सकती, क्योंकि अभाव के प्रत्यक्ष में प्रतियोगी का ज्ञान और अधिकरण का प्रत्यक्ष 
कारण होता है, जैसे घटज्ञान ओर भूतल का प्रत्यक्ष रहने पर ही घट की उपलब्धि न 
होने पर भूतळ में घटाभाव का प्रत्यक्ष होता है, अतः अज्ञान यदि ज्ञानाभावरूप होगा तब 
उसका प्रत्यक्ष तभी सम्भव हो सकता है जव उसके प्रतियोगी ज्ञान का ज्ञान तथा 
उसके अधिकरण अहमर्थ आत्मा का प्रत्यक्ष हो. किन्तु जब ज्ञान का ज्ञान और अहमर्थ 
का प्रत्यक्ष होगा उस समय ज्ञानाभाव ही न रह सकेगा क्योंकि किसी ज्ञान के रहने पर 
` प्रतियोगी ओर सामान्यामाव में परस्पर विरोध होने से ज्ञानाभाव नहीं रह सकता, 
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फलतः उस समय ज्ञातव्य ज्ञानामाव का अस्तित्व न होने से उसका प्रत्यक्ष अनुभव न 
हो सकेगा, किन्तु यदि अज्ञान भावात्मक होगा तो उसके विषय का साक्षात्कार न होने 
से उसका कोई विरोधी न होने के कारण उसकी अवस्थिति अक्षुण्ण रहने से साक्षी 
प्रत्यक्ष द्वारा उसका अनुभव होने में कोई बाघा नहीं हो सकती । | 

भमाव को यत्किब्रिद्रपता--- 

ग्रन्थकार ने अज्ञान को भावात्मक कहा, ऐसा कहने पर यह प्रश्न हो सकता 
है कि अज्ञान यदि भावात्मक होगा तो उसका कभी नाश न हो सकेगा क्योंकि अनादि 
भाव का नाश नहीं होता जैसे न्यायादिमतो में परमाणु, आकाश आदि और वेदान्तमत 
में ब्रह्म । यदि यह कहा जाय कि अज्ञान को भाव कहने का आशय उसे ब्रह्म के समानः 
परमार्थ सत्‌ या शाश्वत सत्‌ कहने में नहीं है किन्तु ज्ञानामाव से भेद बताने के लिये- 
अभाव से विलक्षण बताने में है, अज्ञान भावात्मक है इसका अर्थ है अज्ञान अभाव से 
भिन्न है। यदि तब भी यह प्रश्न हो कि ब्रह्म भी तो अभाव से भिन्न है तो जैसे अभाव- 
भिन्न अनादि ब्रह्म का नाश नहीं होता, उसी प्रकार अमावभिन्न अनादि अज्ञान का 
भी नाश नहीं होना चाहिये तो यह ठीक नहीं है क्योंकि अनादित्वविशिष्ट अभाव- 
भिन्नत्व से नाशामाव का आपादत तभी हो संकता है जब उसमें नाशामाव की व्याप्त 
हो, पर वह व्याप्ति असिद्ध है क्योंकि अमावभिन्नत्व की अपेक्षा भावत्व लघु है अतः 
अनादित्वविशिष्ट भावत्व में ही नाशाभाव की व्याप्ति मान्य है, इसलिये अनादि एवं 
अभावभिन्न होने से अज्ञान के नाशाभाव का आपादन नहीं हो सकता । 

यदि यह्‌ कहा जाय कि भाव और अभाव शब्द परस्परविरोधी अर्थ के 
बोधक हैं, अत: भावमिन्न कहने से अभावरूपता और अभावभिन्न कहने से भावरूपता 
की प्राप्ति अनिवार्य होने से अज्ञान को अभावभिन्न कहने से अज्ञान की भावात्मकता के 
ही पुष्ट होने से अनादि भावत्व से उसके नाशामाव का आपादन सर्वथा सुशक है, तो 
यह भी ठीक नहीं है क्योंकि जैसे गोत्व और अद्वत्व में विरोध होने पर भी गोत्व के 


निषेध से अश्वरूपता अथवा अश्वत्व के निषेध से गोङ्पता नहीं होती क्योंकि गो और 
अश्व दोनों से भिन्न गज आदि की उपलब्धि होती है उसी प्रकार भाव और अभाव 


दोनों से भिन्न अज्ञान की कल्पना की जा सकती है । यदि यह कहा जाय कि गो और 
अश्व शब्दों से भाव और अभाव शब्दों में अन्तर है क्योंकि वे दोनों शब्द दो स्वतन्त्र 
भावात्मक अर्थ के बोधक हैं, पर भाव, अभाव शब्द ऐसे नहीं हैं क्योंकि अभाव शब्द 
भावभिन्न का बोधक है, अतः जैसे गो और अगो कहने से गौ ओर गों से भिन्न इन 
दो वर्गों में समूचे जगत्‌ का समावेश होने से गो, अगो दोनों से मिथ कोई पदाथ नहीं 
होता, क्योंकि अगो के गर्भ में गोमिन्न सम्पुर्ण पदार्थों का समावेश हो जाने से अगो- 
भिन्त कहने पर गो का ही बोध होता है उसी प्रकार भाव और सावभिन्त की 
परिधि में समस्त पदार्थों के आ जाने से इन दोनों से भिन्त कोई नहीं हो सकता, अत 
एव अज्ञान यदि अभावभिन्न होगा तो वह निश्चय ही भावात्मक होगा अतः अनादि 


her 
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भावात्मक होते से उसके नाशाभाव की आपत्ति अनिवायं होगी, तो यह ठीक नहीं है, 
क्योंकि अनादिभावत्व से भी नाशाभाव का भापादन तभी हो सकता है जब अनादि 
भवत्व में नाशाभाव की व्याप्ति हो, पर विनाशका रणाभावरूप उपाधि से ग्रस्त होने 
से अनादि भावत्व में नाशाभाव की व्याप्ति असिद्ध है, जैसे डिन पदार्थों का नाश नहीँ 
होता वे विताशक्रारण से शून्य होते हैं, उनके विनाश का कोई कारण न होने से ही 
उनका नाश नहीं होता, किन्तु अज्ञात में यह बात नहीं है क्योंकि अनादि भाव होने पर 
भी उसके नाश का क/रण उसका समानविषयक ज्ञान विद्यमान है, अतः नाशाभाव 
रूप साध्य का व्यापक और अनादिभावत्वस्वछूप साधन का अव्यापक होते से विनाश- 
कारणामाव उपाधि हैं, अत एव उपाघिप्रस्त होने से अनादिभावत्व में नाशाभाव की. 
व्याप्ति असिद्ध होने से अनादि भावत्व से अज्ञान के नाशाभाव का आपादन अशक्र्य है । 
इसके अतिरिक्त यह भी ज्ञातव्य है कि अज्ञान को अभावभिन्न कहने से उसे भावात्मकता 
की प्राप्ति भी नहीं हो सकती क्योंकि यह बात तब हो सकती हैं जब अभाव शब्द का 
अर्थ हो भावभिन्न, किन्तु घट आदि भावात्मक पदार्थों के घटाभावाभाव आदि रूप 
होने से उन भावात्मक पदार्थों में भी अभाव शब्द का प्रयोग होने से अभाव शब्द का 
भावभिन्न अर्थ मान्य नहीं हो सकता, अतः अभावभिन्न अर्थ में अज्ञान को भाव 
कहने हे उसे भावात्मकता की प्राप्ति नहीं हो सकती, वह भाव और मभाव दोतों से 
भिन्न रूप में उसी प्रकार स्वीकार्यं हो सकता है जैसे स्री और पुरुष दोनों से भिन्न रूप 
में नपुंसक स्वीकार्यं होता है । प्रश्न हो सकता है कि स्त्री, पुरुष से जो भिन्न होता है 
उसकी एक स्वतन्त्र प्रकृति होती है जिसके कारण उसे “नपुँसक' एक ऐसे शब्द १ व्यव- 
हूत किया जाता है जिससे उसके भिन्न प्रकृतित्व का बोध होता है, पर अज्ञान की 
भाव और अभाव दोनों से भिन्न कोई स्वतन्त्र प्रकृति प्रमाणसिद्ध नहीं है, न ती उसके 
लिये कोई ऐसा शब्द ही प्रसिद्ध हैं जिससे उसके भिन्न प्रकृतित्व का बोध हो सके, 
अतः नपुंसक के दृष्टान्त से उसकी स्व्रीकायंता का समर्थन कैसे हो सकता है ? ग्रन्थकार 
ने इस प्रश्‍न का उत्तर देने की दृष्टि से ही उसे 'यत्किञ्चितु कहा है, जिसका आशय 
यह है कि अज्ञान न तो भाव है और न अभाव है किन्तु दोतों से विलक्षण कुछ है, 
यदि भाव तथा अभाव से भिन्न उसकी स्वतन्त्र प्रकृति में कोई प्रमाण नहीं उपलब्ध 
होता तो यह उसके लिये कोई दोष नहीं हैं अपि गुण ही हे । जिसे वेदान्त के मान्य 
ग्रन्थों में स्पष्टरूप से घोषित किया गया है, जैसे-- 
अविद्याया अविद्यात्वमिदमेव तु लक्षणमु । 
यत्प्रमाणासहिष्णुत्वमन्यथा वस्तु सा भवेत्‌ ॥ 
; ( वुहृद!रण्यक वातिक १८१ ) 
प्रमाण का सहन न कर सकता, प्रमाण से प्रतिष्ठापित न हो सकना ही अविद्या 
का लक्षण है, यही उसका अविद्यापन हैं। यदि वह्‌ प्रमाणसिद्ध हो जाय तब तो 
अपना अविद्यात्व खो कर वह वस्तु ही बन जाय, भवस्तु क्यों रहे । 
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एवमु--दुघंटत्वमविद्याया भूषणं न तु दूषणम्‌ । 
कथंचिद्‌ घटमानत्वेऽविद्यात्वं दुघेटं भवेत्‌ ॥ ( इष्टसिद्धि ) 

अविद्या के स्वरूप की दुर्घटता-दुष्प्रतिपादयता-प्रमाण द्वारा दुरुपपादता अविद्या 
के लिये शोभा की बात है, यह उसके लिये कोई दोष नहीं है, क्यों कि किसी प्रकार 
यदि उसका स्वरूप सुघट हो जाय, किसी उचित शब्द से उसका प्रतिपादन हो जाय, 
प्रमाण द्वारा उसका उपपादन हो जाय तो उसका अविद्यात्व ही समाप्त हो जाथ क्यों 
कि भविद्या-भज्ञान का अर्थ ही है कि जिसकी विद्या, जिसका ज्ञान प्रमाणपरिपुष्ट न 
हो वही अविद्या है, वही अज्ञान है । 
अज्ञान का लक्ष ण-- 

ग्रन्थकार ने जिन शब्दों से अज्ञान का परिचय दिया है, उन्हीं से उसके लक्षण 
की सूचना मिलती है, उसके अनुसार उसका एक यह लक्षण हो सकता है कि जो 
सत्‌” एवं असत्‌' रूप में अनिर्वाच्य हो, ज्ञान-विरोधी हो, त्रिगुणात्मक हो, साथ ही 
भावात्मक हो वह अज्ञान है । लक्ष ण के प्रथम अंश में “सत्‌? रूप से अनिर्वाच्यत्व को न 
रखने पर उत्तर ज्ञान से ताइय पूर्ववर्ती यथार्थ ज्ञान में और 'असतू' रूप में अनिर्वाच्यत्व 
को न रखने पर यथार्थ ज्ञात से निवर्तनीय मिथ्याज्ञान में अतिव्याप्ति हो सकती है, 
किन्तु दोनों अंशों के रखने पर यह दोष नहीं हो सकता क्यों कि यथार्थज्ञान ‘सतु’ रूप 
में और मिथ्याज्ञान असत्‌? रूप में निर्वाचित-व्यवहूत होता है । 

दूसरा अंश न रखने पर प्रथम अंश का प्रमाश्रमविलक्षण अथे लेकर आत्मा में 
लक्षण की अतिव्याप्ति हो सकती है, किन्तु उसके रखने पर आत्मा के ज्ञानाश्रय होने से 
ज्ञातविरोघी न होने के कारण उसमें अतिव्याप्ति नहीं हो सकती । र 

तीसरा अंश न रखने पर वेदान्तमतानुसार ब्रह्म में अतिव्याप्ति हो सकती है 
क्यों कि वह भ्रम, प्रभा से विलक्षण, ज्ञान का आश्रय न होने से ज्ञान का बिरोधी भाव 
है, किन्तु तीसरे अंश को रखने पर ब्रह्म के निगुण होने से उसमें अतिव्याप्ति नहीं हो 
सकती । 

चौथे अंश को लक्षण से पृथक्‌ कर देने पर ज्ञान के प्रागभाव में अतिव्याप्ति हो 
सकती है क्यों कि वह भी प्रमा, भ्रम से विलक्षण एवं ज्ञानविरोषी होते हुये किसी अर्थ 
में त्रिगुणात्मक भी हो सकता है । 

उक्त लक्षण के सम्बन्ध में यह ज्ञातव्य है क्रि उसके शरीर में प्रविष्ट विभिन्न 
अंशो का विभिन्न अर्थ लेने से ही उनकी सार्थकता होती है, किन्तु इत अंशों के जो 
वेदान्तसम्मत अर्थ हैं उनके अनुसार उन सबों की सार्थकता नहीं हो सकती । अत; 
वेदान्त के दृष्टिकोण से लक्षण का विचार करते पर ग्रन्थकार के शब्दों से तीन लक्षणों 
का लाभ होता है, जो “सतू? और 'असत्‌' रूप में अनिर्वाच्य हो (१) जो त्रिगुणात्मक 
हो (२) जो ज्ञानविरोधी माव हो (३) वह अज्ञान है । वेदान्तमत में ब्रह्म, अज्ञान और 
अज्ञानजन्य अज्ञानात्सक जगत्‌ ये तीन ही प्रकार के पदार्थ हैं, इनमें ब्रह्ममा त्रही 


== 
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उक्त लक्षण का अलक्ष्य है जिसमें उक्त लक्षणों में कोई भी लक्षण अतिव्याप्त नहीं होता 
अन्य दोनों पदार्थ उक्त लक्षणों के लक्ष्य हैं और उन दोतों प्रकार के समी पदार्थों में 
उक्त सभी लक्षण पहुंचते हैं अतः वे कहीं अव्याप्त भी नहीं हैं । 
अज्ञान में प्रमाण--- 
्रन्थरार ने अज्ञान को सिद्ध करने वाले दो ध्रमाणों का उल्लेख किया है, एक 
है 'अहमज्ञः-मैं अज्ञानवान्‌ हूँ' यह प्रत्यक्ष अनुभव भोर दूसरा है 'देवात्मशक्ति स्वगणै- 


. निगुढामु-देव-ब्रह्म से अभिन्न आत्मा की एक शक्ति है जो अपने गुणों से वेष्टित है' गह 


शक्ति त्रिगुणात्मक अज्ञान ही है । 

इन प्रमाणों में पहले के सम्बन्ध में कुछ चर्चा की जा चुकी है, किन्तु विचार 
करने पर वह अज्ञान को सिद्ध करने में पूर्णतया सफल नहीं हो पाता, क्यों कि किसी 
पामर को भी अपनी निविशेष अज्ञता का अनुभव नहों होता, कोई भी व्यक्ति अपने को 
सर्वथा मुखं अनुभव नहीं करता, अतः अहमज्ञः? की व्याख्या यह करनी होगी कि मैं 
अमुक विषय में अज्ञ हूँ, मुझे अमुक विषय का अज्ञान है, इस लिये अहमज्ञः” इस अनुः 
भव से अज्ञान-सर्वविषयक अज्ञान अथवा ज्ञानसामान्याभाव को सिद्ध करने की आशा 
दुराशामात्र है, फलतः “अहमज्ञ इस अनुभव से किसी विशेष विषय का ही अज्ञान 
सिद्ध होगा, जो भावात्मक न होकर विषयविदीष के ज्ञान का अभावरूप होगा । 

यदि यह कहा जाय कि यदि उक्त अनुभव की “अहं घटं न जानामि--मैं घट 
विषयक अज्ञान का आश्रय हूँ” ऐसे किसी विषय विशैष के अज्ञान को ग्रहण करने वाले 
अनुभव के रूप में व्याख्या की जायगी तो उसी से. भावात्मक अज्ञात की सिद्धि होगी 
क्योंकि उसे भी घटज्ञानाभावविषयक नहीं माना जा सकता, क्यों कि घटज्ञानाभाव का 
अनुभव भी अभाव अंश में प्रतियोगी के रूप में घटज्ञान का ग्राहक होने से घटज्ञान के 
ज्ञान की अपेक्षा करेगा, ओर उक्त अनुभव के पूर्वं जब घटज्ञान का ज्ञान रहेगा तब 
उक्त ज्ञानरूप घटज्ञान के रहने से घटज्ञानामाव के न रह सकने से घटज्ञातामाव का 
मी प्रत्यक्ष अनुभव न हो सकेगा, किन्तु उक्त अनुभव को घट के भावात्मक अज्ञान का 
ग्राहक मानने पर उसकी अनुपपत्ति नहीं होगी क्योंकि अज्ञान के ग्राहक साक्षी से उसके 
विशेषण रूप में घट का ज्ञान सम्भव होने से घट के भावात्मक अज्ञान के अनुभव में 
कोई बाधा नहीं हो सकती, तो यह कथन भी ठीक नहीं है क्योंकि उक्त अनुभव को 
घटज्ञानाभाव का ग्राहक मानने में जो बाघा बताई गई वह उचित नहीं है क्योंकि घट 
ज्ञान का ज्ञान सामान्य रूप से ही घट को विषय करता है भोर उक्त अनुभव उसी को 
होता है जिसे विशेष रूप से घट का ज्ञान नहीं होता, अत: सामान्य रूप से घटका 
ज्ञान रहने पर भी विशेष रूप से धट के ज्ञान का अभाव सम्भव होते से उस अभाव 
को ग्रहण करने वाले उक्त अनुभव का होना नितान्त निष्कण्टक है । 

यदि यह कहा जाय कि “घटं न जानासि’ इस अनुभव को विशेष रूप से घटः 
ज्ञान के अभाव का ग्राहक नहीं माना जा सकता क्योंकि यह घटज्ञानत्वरूप सामान्य 


कळकळ सा 0 
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चर्म से घटज्ञान के अभाव को ग्रहण करता है और यह नियम है कि सामान्य घमं 
से विशेष के अभाव का ग्रहण नहीं होता, अन्यथा घटत्वरूप से तद्धट के अभाव का 
ज्ञान सम्भव होते पर तद्धट से शून्य किन्तु अन्य घट से युक्त भुतल मैं “निर्घट भूतले--- 
भुतल घटसामान्याभाववानु है, इस प्रकार के प्रमात्मक ज्ञान की आपत्ति का वारण 
अशक्य होगा, तो यह ठीक नहीं है क्योंकि 'घटं न जानामि” इस वाक्य में घट शब्द 
घटसामान्यपरक न होकर घटविशेषपरक है अतः इस वाक्य से घटज्ञानरवरूप 
सामान्य घमं से घटविशेषज्ञान के अभावानुमव का उल्लेख नहीं होता किन्तु घटः 
विशेषज्ञानत्वरूप से ही घटविशषेषज्ञान के अभाव का उल्लेख होता है, संक्षेप को 
हृष्टि से 'घटबिशेषं न जानामि’ न कह कर “घटं न जानामि’ कह दिया जाता है । 

इसी प्रकार “नीलं घटं न जानामि’ यह अनुभव भी नीलघट्ज्ञानत्वरूप से 
नीलघटज्ञान के अभाव को ग्रहण नहीं करता किन्तु नीलत्वप्रकारक घटविशैष्यक 
ज्ञानत्व रूप से नीलघटज्ञान के अभाव को ग्रहण करता है अतः उसके पूर्वे नीलघट- 
ज्ञान की अपेक्षा न होंने से उसके होने में कोई बाधा नहीं हो सकती, क्योंकि पूर्वानुभूत 
नीलघरज्ञात का नीलत्वप्रकारक घटविशेष्यकज्ञानत्व रूप से स्मरण होने से 
“नीलो घटः? इस ज्ञान के अभावकाल में “नीलं घटं न जानामि’ यह अनुभव निर्बाध 
रूप से सम्पन्न हो सकता है, जिसे 'नीलो घटः” यह ज्ञान कमी नहीं हुआ है उसे भी 
यदि “नीलं घटं न जानामि’ यह यथाश्रुत अनुभव होना मान्य हो तो इसमें भी कोई 
बाघा नहीं हो सकती क्योंकि नीलपट आदि के ज्ञान में नीलत्वभ्रकारकत्व ओर रक्तादि 


` घट के ज्ञान में घटविदोध्यकत्व का अनुभव होने से नीलल्वभ्रकारकत्व और घट- 


विशेष्यकत्व का स्मरण होने पर उक्त दोनों घर्मो से ज्ञान का उल्लेख करते हुए उक्त 
अनुभव के होने में कोई बाधा नही है । 

“त्वदुक्तम्‌ अर्थं न जानामि - तुम्हारे शब्द से प्रतिपाद्य अर्थ को नहीं जानता? 
यह ज्ञान भी तुम्हारे शब्द से प्रतिपाद्य रूप से तुम्हारे शब्द से प्रतिपाद्य के ज्ञानामाव 
को ग्रहण कर उपपन्न हो सकता है क्योंकि जिस वक्ता के शब्द से प्रतिपाद्य अर्थ का 
प्रतिपाद्यतावच्छेदकरूप स जिस व्यक्ति को ज्ञान नही होता वही व्यक्ति उस वक्ता 
को 'त्वदुक्तम्‌ अर्थ न जानामि? इस वाक्य से अपने ज्ञानामाव का ज्ञापन करता है। 


'सुप्तोःह न किञ्चिद्‌ अवेदिषम्‌-सोते समय मैं कुछ न जान सका' सोकर उठे 
हुये व्यक्ति को जो यह ज्ञान होता है यह भी सुप्तावस्था में विद्यमान ज्ञाना माव को 
विषय कर उपपन्न हो सकता है, क्योंकि जिसे यह ज्ञान होता है उसे अन्य सुप्त व्यक्तियों 
में उनकी निइचेष्टता से उनके ज्ञानाभाव का ज्ञान होकर सुषुप्ति मे ज्ञानामाव की 
व्याप्ति ज्ञात रहती है अतः उसे अपनी सुषुप्ति से अपती सुषु्तिसमय के ज्ञानाभाव की 
अनुमिति हो सकती है, सुप्तोत्थित व्यक्ति का उक्त शब्द उसकी इस अनुमिति का ही 
उल्लेख करता है, उक्त अनुमिति सुप्तोस्थित व्यक्ति को अशक्य तब होती जब उसे 
सुषुष्ति में ज्ञानाभाव की व्यापि का तथा अपनी सुषुसि का ज्ञान न होता किन्तु यह 
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दोनों ज्ञान उसे सुलभ हैं क्योंकि उक्त व्याप्ति सुप्त व्यक्तियों के माध्यम से सुज्ञेय 
ओर अपनी सुषुप्ति मी सोने के पूर्व किये गये काये से अतिरिक्त अपने किसी नये कार्य 
की उपलब्धि न होने से सुज्ञेय है । 


फलतः उक्त रीति से विचार करने पर प्रत्यक्ष द्वारा भावात्मक अज्ञान की सिद्धि 
दुर्घट जान पड़ती है, इसीलिये वेदान्तियों द्वारा महा-अविद्या-अनुमान्र का प्रयोग करके 
भावात्मक अज्ञान को सिद्ध करने का प्रयास किया जाता है, वह प्रयोग इस प्रकार है-- 


विभतं प्रमाणज्ञानं स्वप्रागभावव्यतिरिक्त, स्वविषयावरण, स्वनिवत्यं, स्वदेश- 
गत, वस्त्वन्तरऱवेकमु अप्रकाशिताथंप्रकाशकत्वात्‌ अन्धकारे प्रयमोत्पननप्रदीभप्रभावत्‌-- 
जिस प्रमाणजन्य ज्ञान में मावात्मक-अज्ञानपूर्वकत्व का विवाद है, वह भपने पूर्व में 
ऐसी वस्तु के विद्यमान रहने पर उत्पन्न होता है जो उसके प्रागभाव से भिन्न है, उसके 
विषय का आवरण है, उससे निवतंनीय है और उसके आश्रय देश में अवस्थित होता 
है, जैसे अन्धकार में उत्पन्न प्रदीप की पहली प्रभा । स्पष्ट है कि प्रभा अपने पूवं में 
अन्धकार के विद्यमान रहने पर उत्पन्न होती है ओर अन्धकार प्रभा के प्रागभाव से 
भिन्न, प्रभा से प्रकाश्य का आवरण, प्रभा से निवतंनीय और प्रमा के आश्रय में प्रथ- 
मतः विद्यमान होता है अतः जैसे अपने पूर्व अप्रकाशित घट आदि को प्रकाशित करने 
वाली उक्त प्रभा अपने पूर्वे उक्त प्रकार की वस्तु के विद्यमान होने पर उत्पन्न होती 
है उसी प्रकार विवादास्पद प्रमाणजन्य ज्ञान को मी अप्रकाशित अर्थ का प्रक्राशक होने 
से अपने पूवं उक्त प्रकार की किसी वस्तु के विद्यमान होने पर ही उत्पन्न होना उचित 
है । ऐसी जो वस्तु होगी वह भावात्मक अज्ञान से अन्य नहौ हो सकती । 


उक्त अनुमान के विषय में यह प्रश्‍न उठ सकता हैं कि उक्त अनुमान में जिस 
रूप से साध्य उपात्त हैं उसमें स्वत्व का प्रवेश है ओर स्वत्व ऐसा अनुगत घर्म नहीं 
है जो पक्ष और दृष्टान्त दोनों में रह सके, अतः दृष्टान्त में रहने वाले स्वत्व को साध्य 
का घटक बत्ताने पर पक्ष में साध्य का अभाव होने से बाध तथा पक्ष में रहने वाले 
स्वत्व को साध्य का घटक बनाने पर दृष्टान्त में साध्य का अभाव होने से दृष्टान्तासिदि 
होगी, इसलिये उक्त अनुमान से अज्ञान का साधन दुघंट है; तो इप दोष का परिहार 
करने के लिये अनुमान के प्रतिज्ञा वाक्य को इस रूप में प्रस्त किया जा सकता है 
कि “विमत प्रमाणजन्य ज्ञान स्वनिष्ठभेदप्रतियोगिप्रागमावप्र तियोगित्व, स्वावृत- 
विषयकत्व, स्वनिवतंकत्व, स्वदेशवृत्तित्व इन चार सम्बन्धो से वस्त्वन्तर से युक्त है इत 
सम्बन्धो में स्वशब्द से साध्य को--वस्त्वन्तर को ग्रहण करना है ओर सम्बन्ध के 
शरीर में स्वत्व का प्रवेश नहीं है, उसका उल्लेख केवल इस बात के सूचनार्थ है कि 
इन सम्बन्धों से साध्य को पक्ष में रखना है स्पष्ट है कि अन्धकार में जो प्रदीपप्रमा 
पहले उत्पन्न होती हे उसमें अन्धकाररूप वस्त्वन्तर उक्त चार सम्बन्धों से रहता है, 
जैसे अन्धकार उक्त प्रमा के प्रागमाव से भिन्न है अत: अन्चकारनिष्ठ भेद के प्रतियोगी 
प्रागमाव का प्रतियोगित्व उक्त प्रमारूप दृष्टान्त में रहने से उसमें अन्धकार का पहला 
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सम्बन्ध है । प्रभा अन्धकार का निवर्तक हे अतः प्रभा में अन्धकार का दुसरा सम्बन्ध 
है, अन्धकार प्रभा से प्रकाश्य विषय को आवृत करता है अतः प्रभा में अन्धकार 
का तीसरा सम्बन्ध है, प्रभा अन्धकार से युक्त स्थान में उत्पन्न होती है भत उसमें 
अन्धकार का चौथा सम्बन्ध है, अतः जैसे अप्रकाशित अर्थ का प्रकाशक होने से उक्त 
प्रभा उक्त चार सम्बन्धो से वस्त्वन्तर--अन्थकार से युक्त है उसी प्रकार अप्रकाशित 
अर्थ का प्रकाशक होने से विमत प्रमाणज्ञान को भी उक्त चार सम्बन्धों से वस्त्वन्तर 
से युक्त होना आवश्यक हैं, ऐसा जो वस्त्वन्तर सिद्ध होगा वह भावात्मक अज्ञान ही 
हो सकता है । 

हेतु केभी विषय में यदि यह प्रश्न उठे कि पक्ष अथवा दृष्टान्त कोई भी अप्र 
कावित अर्थ का प्रकाशक नहों होता क्योंकि उन दोनों से जब अर्थ प्रकाशित होता है 
तब वह अप्रकाशित कैसे कहा जा सकता है । दूसरी बात यह कि उक्त दृष्टान्त तभी 
सुलम हो सकता है जब कोई ऐसा पदार्थ प्रमाणसिद्ध हो जो अन्धकार में हो उत्पन्न 
होता हो और प्रदीप की प्रभा.से ही सर्वप्रथम प्रकाशित होता हो, किन्तु ऐसी वस्तु 
सन्देहग्रस्त है अतः सन्दिग्व दृष्टान्त के बल पर अनुमान की मान्यता नहीं हो सकती, 
तो स्व के पूर्व स्व से अप्रकाशित अर्थे के प्रकाशकत्व को अथवा इस प्रकार के प्रकाशकत्व 
सम्बन्ध से वस्तु को हेतु के रूप में प्रयुक्त कर उस प्रश्न का उत्तर दिया जा सकता है, 
क्योंकि यह हेतु उस प्रदीप प्रभा में सुलम है जो अन्धकार को निरस्त कर किसी अर्थ 
को प्रकाशित करती है क्योंकि इस प्रभा से प्रकाय अर्थ उसके उदय के पूर्व उससे 
अप्रकाशित रहता है । 

उक्त रीति से अज्ञानसाधक उक्त अनुमान की उपपत्ति यद्यपि किसी प्रकार 
की जा सकती है किन्तु विचार की सूक्ष्मता में उतरने पर अन्य प्रकार की और कठि- 
नाइयां उपस्थित होने की सम्भावना है अतः ग्रन्थकार ने यह्‌ समझ कर कि अज्ञान की 
भावात्मकता का त्राण उसे श्रुति का कवच पहना करके ही किया जा सकता है, 
'देवात्मशक्ति स्वग्ुणै निगूढाम्‌? इस श्रुति का उल्लेख कर यह संकेत दिया हैं कि उप- 
निषदों में ऐसे अनेक वचन उपलब्ध होते हैं जिनकी व्याख्या भावात्मक अज्ञान के द्वारा 
ही की जा सकतो है । जैसे हिरण्मयेन पात्रेण सत्यस्यापिहितं मुखम्‌’ ( ईश० १५ ) 
इसमें सत्य-ब्रह्म के आच्छादक रूप में जिस हिरण्मथ पात्र की चर्चा की गई हैं वह 
भावात्मक अज्ञान से अन्य नहीं हो सकता, एवं “अविद्यायामन्तरे वर्तमाताः स्वय घोराः 
पण्डितंमन्यमानाः? ( कठ, २, ५, ) इस श्रुतिमाग में पण्डितंमन्थों को जिस अविद्या 
के मध्य में वर्तमान बताया गया है, वह भी भावात्मक अज्ञात से भिन्न नहीं हो सकती, 
इसी प्रकार 'तरति शोकम्‌ आत्मविद्‌? ( छान्दो० ७।३ ) इस श्रुत्यंग में भात्मज्ञान से 
जिस शोक को तरते की बात कही गई है वइ आत्मा का भावात्मक अज्ञान हो हो 
सकता है, अन्य कुछ नहीं । "स्वं हि नः पिता योऽस्माकमविद्यायाः पर पारं तारयति’. 
( प्रश्‍न० ६।८ ) इस श्रुतिवचन में जिस अविद्या के अन्तिम छोर तक तारने की बात 
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इदमज्ञानं समश्व्यष्टथमिप्रायेगेकमनेकमिति च व्यवहियते। 
तथाहि यथा वृक्षाणां समष्ट्यभिप्रायेण वनमित्येकत्वव्यपदेशो यथा 
वा जलानां समष्टचभिप्रायेण जलाशय इति तथा नानात्वेन प्रतिभास- 


मानानां जीबगताज्ञानानां समष्ट्यभिप्रायेण तदेकत्वऽ्थपदेशो- 
उजामेकाम्‌'? इत्यादिश्रुतेः । 


ननु “अजामेकां”, “इन्द्रो मायाभिः” इति श्रुतिभ्य एकत्वानेकत्वयोरः 
ज्ञाने विद्रातपत्तौ कः समाधिरिति विवक्षाया माह--इदमिति । व्यष्टिविशेष: 
समष्टिः सामान्यम्‌ । व्यवह्नियते श्रृत्यादिष्विति शेषः । अयं भावः । यो 
यद्नुरक्तब्ुद्धिविषयो नियतः स तदात्मको यथा मृदनुरक्तबुद्धिविषयो 
घटो मृदात्मको दृष्टः । तथा सामान्यानुरक्तबु द्विविषया विशेषाः सामा- 
न्यात्मका इति युक्तम्‌ । सामान्यविशेषयोरत्यन्तभेदे गवाश्ववत्सामान्य- 
विशेषभावानुपपत्तः । भेदाभेदौ त्वेकस्मिन्नप्रामाणिकौ वस्तुनो द्वैरूप्या- 
नुपपत्तेः | अभेदपक्षे तु कयाचिद्भेदकल्पनया सामान्यविरोपव्यवहारोपपत्तेः 
समुद्रतरङ्गादिवजञलतरङ्गचन्द्रादिवद्ठा । तथा चाज्ञानस्येकस्यैव सतः 
सामान्यविशेषभावेनेकानेकत्वञ्यबहारः श्रौतो न विरुध्यत इति । एतदेव 
दृष्टान्तैरुपपादयितुमुपक्रमते--तथाहीत्यादिना । “पुरश्चक्रे द्विपदः पुरश्चक्रे 
चतुष्पदः । पुरः स पक्षी भूत्वा पुरः पुरुष आविशत्‌”, “रूपं रूपं 
प्रतिरूपो बभूब तदस्य रूपं प्रतिचक्षणाय” इति मन्त्रद्वयानुसारेणाज्ञान- 
तत्कारयोवच्छिन्नोऽज्ञानतत्कार्यप्रतिविम्बितो वा चिदात्मा जीवेऽवरभावं भजत 


इति मतद्वयमुपरुध्य इष्टान्तद्वयोपादानमिति सर्वत्र बनत्रक्षजळाशयजळकीर्त- 
नाभिप्रायो बोद्धव्यः ॥ 


कही गई है. वह भी भावात्मक अज्ञान से भिन्न नहीं उपपन्न हो सकती, (पुरुष एवेदं 
विश्वं कर्म तपो ब्रह्म परामृतम्‌ । एतद्‌ यो वेद निहितं गुहायां, सोऽविद्याप्रन्थि विकि 


रतीह सोम्य'' ( मुण्डक १।१० ) इस वाक्य में जिस अविद्या की गाँठ को नष्ट करने 
की चर्चा है वह भी भावात्मक अज्ञान के रूप में ही व्याख्यात हा सकती है । 


उक्त प्रकार के ऐसे सैकड़ों वचन यद्यपि उपनिषदों में प्राप्प हैं जिनसे भावा- 
त्मक अज्ञान का अस्तित्व प्रमाणित किया जा सकता है, तथापि वास्तविकता यही है 
कि लक्षण और प्रमाण द्वारा समथंनीय न होने पर भी स्वयं प्रतीत होता और जगतु 
को प्रतीति का विषय बनाना ही अविद्या-अज्ञान का कथंचित्‌ कथनीय स्वरूप है । 
अनुवाद-- 

इस अज्ञान को समष्टि-समूह के अभिप्राय से एक और व्यष्टि-व्यक्ति के अभि- 
प्राय से अनेक कहा जाता है, जैसे अनेक वृक्षों को समष्टि की दृष्टि से एक वन और 
प्रभुत जल को समष्टि की दृष्टि से एक जलाशय कहा जाता है, उसी प्रकार अनेक 
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_नानात्वेन इत्यादेरयमर्थः । अज्ञानं किं ब्रह्मनिष्ठमुत जीवनिष्ठम्‌ । 
नाद्यो नित्यशुद्धस्त्रादिस्वभावविरोधात्‌। न द्वितीयोऽन्योन्याश्रयात्‌ । तथा- 
हि । अज्ञानमित्युक्त कस्य किंबिषयमित्याश्रयविषयसाः क्षताप्रतीतेने 
निराश्रयमज्ञानमस्तीति प्रतिपत्तुः शक्यम्‌ । तस्य च जीवाश्रयत्वे जीव- 
भावस्याप्यज्ञानाधी नत्वास्सिद्धे जीवभावेऽज्ञानस्य साश्रयत्वसिद्धिस्तर्सिद्धौ 
च जीवत्वसिद्विरिति कथं नान्योन्याश्रयः । नन्वनादित्वादज्ञानजीवभाव- 
प्रवाहस्य बीजाङ्कुरवन्नान्योन्याश्रय इति चेन्मैवं क्रमभाव्यनेकबी जा छुर- 
व्यक्तिवदनेकाज्ञानजीवव्यक्तीनां सत्त्वे प्रमाणाभावात्‌ । ननु “सता सौम्य 
तदा सम्पन्नो भवति”, “तद्धेदं त्म॑व्याक्रतमासीत्‌” इत्यादिश्रतिभ्यः सुषुप्ि- 
प्रलययोर्जीबस्य परमात्मैकभावापत्तिश्रवणात्पुनः प्रबोधसर्गयोजींवभावा- 
पत्तेरवगम्यमानत्वाच्च तदा तद्विभागहेतों: संस्काररूपस्याज्ञानस्यापि कल्प्य- 
मानत्वात्कथं न वीजाङ्कुरन्यायः प्रामाणिक इति चेत्तत्किमिदानी सुषुप्त्यादि- 
काले जीवस्य जीवत्वं नास्तीति विवक्षितम्‌ । हन्त तर्हि कृतनाशा- 
क्ुताभ्यागमप्रसङ्गो युक्तानासपि संसारित्वप्रसङ्गश्च दुवोरः स्यादविशेषात । 
किञ्च॒ सुषुप्त्यादावज्ञानसऱ्भावे तस्य ्रह्माश्रितत्वप्रसङ्गोऽसद्भावे सुप्तानां 
पुनरनुत्थानप्रसङ्गः । “ते इह व्याघ्रो वा सिंहो वा” इत्यादिंसत्सम्पत्ति- 
वाक्यरेषासङ्गतिप्रस ङ्कश्चेत्यसमञ्जसमेतत्‌ । अथाज्ञानजीवयोः स्वरूपेणेवा- 


प्रतीत होने वाले जीवगत अज्ञान को समष्टि की हि से एक अज्ञान कहा जाता है, 
जीवगत अनेक अज्ञान को एक अज्ञान के रूप में व्यवहूत किये जाते का संकेत 'अजा- 
मेकाम्‌' ( श्वेता» ४।५ ) इस श्रुति से प्राप्त होता है । 
व्याख्या — 
अज्ञात का विषय--- 

अज्ञान की चर्चा होते हो सर्वप्रथम यह प्रश्‍न उठता है कि अज्ञान किसका ? 
उत्तर में वेदान्तियों का कहना है कि अज्ञान ब्रह्म का, वह इसलिये कि ब्रह्म एक ऐमा 
प्रकाश है जो किसी अन्य प्रकाश के विना ही प्रकाशमान होता है तथा अन्य सब का 
प्रकाशक होता है, अतः उसे यदि अज्ञान से आवृत न माना जायगा तो जैसे आव 'ण- 
मुक्त प्रदीप स्वयं प्रकाशमान होते हुये समीपश््य अन्य वस्तुओं को प्रकाशित करता है 
उसी प्रकार निरावरण होते पर ब्रह्म का सवंदा स्वयं स्फुरण होना चाहिये तथा वेदान्त 
मत के अनुसार: उसमें कल्पित जगत्‌ का उस प्रकाश से सतत सन्निधान होने के कारण 
उसका सदैब प्रकाश होना चाहिये, पर ऐसा नहीं होता, अतः उसे अज्ञान का विषय 
मानना आवश्यक है । ब्रह्म से अन्य जो कुछ प्रतीत होता है वह सब जड़ अज्ञान का 
काये होने से जड़ है, अत: उसका स्वयं प्रकाश नहीं होता, अपितु उसके प्रकाश के लिए 
अनावृत प्रकाश का सन्निधान अपेक्षित होता है, इसलिये अज्ञात से उसका आवरण 
मानने की आवश्यकता न होते से जगत्‌ की जड़ वस्तुओं को अज्ञात का विषय नही 


sre 
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नादितयाश्रयाश्रयिभावस्य नित्यसिद्धतवान्नान्योन्याश्रय इति मतं तदपि न 
ब्रह्मण्यज्ञानाभावप्रसङ्गात्‌ । नार्यासष्ट्रप्रसङ्ग: “सोऽकामयत”, “तदात्मानं 
स्वयमकुरुत” इत्यादिश्रतिभिब्रेह्मणि जगत्कारणे कामयिद्त्वादेरज्ञानकार्यस्य 
श्रयमाणत्वात्‌ । न च दृष्टिगतपीतिम्नः शङ्के समारोपवञ्जीवगताज्ञानविक्षे- 
पस्य कामयिदत्वादेस्तद्विषये ब्रह्मणि समारोपः श्रत्या कीर्त्यत इति वाच्यम्‌ । 
तथा सति जीवानामेव जगर्सर्गस्थितिलयोपादानत्वात्‌ “सबं खल्विदं ब्रह्म” 
इत्यादित्रह्मसामानाधिकरण्यं जगतः श्र यमाणसेकविज्ञानेन सर्वेविज्ञानप्रति- 
ज्ञानं च पोड्येत । जीवस्य ब्रह्माभेदात्सर्वमेवोपपद्यत इति न कश्चिद्दोष 
इति चेत्तर्हि जीवपक्षपातं परित्यज्य ब्रह्मण एव जगस्स्ष्ट्रत्थादि यथाश्र तं 
स्वीकर्तव्यम्‌ । विना तस्याज्ञानाश्रयस्वं कूटस्थस्य न कामयितृत्वादीत्युक्त तस्य 
च जावाढ्िभक्तस्यात्राज्ञानाश्रयत्वे तत्रापि स्यादन्योन्याश्रयः.। नलु ब्रह्मणि 
जगत्कारणत्वादिनिर्वीहकमज्ञानं मायाशव्दवाच्यमन्यदेब जीवरातकर्दृत्वाद्यव- 
भासहेठुभ्योऽज्ञानेभ्योऽविद्याशव्दवाच्येभ्य इति चेन्न । मायाविद्ययोः श्रृति- 
्म्रतिसूत्राभियुक्तवचनेरेकत्वस्य वृद्धेर्निरूपितत्वात्‌ । अनिर्वचनीयत्वे सति 
तत्त्वावभासप्रतिबन्धविपयेयावभासहेतुत्वस्य लक्षणस्य तुल्यत्वादविद्याभेदे च 


माना जाना । घट, पट आदि पदार्थों में जो अज्ञातत्व का व्यवहार होता है बह उन 
पदार्थों के अज्ञान का विषय होने से नहीं होता किन्तु जिस प्रकाशात्मक चैतन्य में घट, 
पट आदि कल्रित होता है घट, पट भादि से अवच्छिन्न उस चैतन्य के अज्ञन का 
विषय होने से होता है । 

अज्ञान का आश्रय-- 


अज्ञान के सम्बन्ध में दुसरा प्रश्न यह होता है कि अज्ञान किसको ? अज्ञान 
का आश्रय कौन ? इस प्रश्न कै उत्तर में भी वेदान्तियो का कहना है कि अज्ञान का 
आश्रय भी ब्रह्म ही है, क्योंकि जीव को अज्ञान का आश्रय मानने में अन्योन्याश्रय हैः 
यत: अज्ञान का आश्रय होने के लिये जीव की अपेक्षा है और जीव होते के लिये 
अज्ञान का आश्रय होना अपेक्षित है, जीव ओर अज्ञान को अनादि मान कर भी अन्यो- 
न्याश्रय का परिहार नहीं किया जा सकता, क्योंकि जीव की अनादिता जीवत्व की 
अनादिता पर निर्भर है मोर जीवत्व जब अनादि होगा तो अज्ञान का नाश होने पर 
मी उसकी निवृत्ति न हो सकने से जीव का मोक्ष न हो सकेगा, क्योकि जीवत्व ही 
मुख्य बन्धन है । और यदि जीवत्व को अज्ञानमूलक मात कर अज्ञानताश से उसकी 
निवृत्ति का उपपादन किया जायगा तो जीवत्व की निष्पत्ति के पूर्व अज्ञान को अना- 
न्नित अथवा ब्रह्माश्रित मानना होगा. फलतः दोनों ही स्थितियों में यह जीवाश्रित न 
होगा, क्योंकि जीवमाव के पूवं वह यदि अनाश्रित या ब्रह्माश्रित होगा तो बाद में 
भी अनाश्रित या ब्रह्माश्चित रह सकता है । यही सब कारण है जिससे जीव को उसका 
आश्रय न मानकर ब्रह्म को ही उसका आश्रय मानना युक्तिसंगत प्रतीत होता है । 


संस्क्रत-हिन्दी व्याख्या सहित १०७ 


कल्पनागोरवदोषात्‌ । एकाविद्यापक्षेऽप्यनन्तविक्षेपशक्तिकल्पनया जाग्रत्स्वप्न- 
बन्धसोक्षरशनाभुजङ्गादिव्यवहारव्यवस्थोपपत्तेः । न चात्रापि कल्पनागौरवं 
समानं धर्मिमेदकल्पनातो धमभेदकल्पने लाघवात्‌ । इत्यास्तां विस्तरः ॥ 
अतश्चिन्मात्रनिष्ठमज्ञानं तच्च जीवत्रह्मविभागहेतुत्रेह्मणो जगत्स्ष्टत्वा- 
देर्जीवस्य कठेत्वादेश्व हेतुरित्यङ्गीकतेव्यम्‌ । न च चिन्मात्रस्य स्वप्रकाशत्वाद्‌- 
ज्ञानाश्रयत्वबिरोधः । जीवपक्षेऽपि तुल्यत्वादन्तःकरणपरिंणासोपहितस्येव 
चैतन्यस्याज्ञानचिरोधित्वात्‌ । न च ज्ञानवदज्ञानस्याप्येकाश्रयविषयत्वालु- 
पपत्तिरावरकत्वेनापवरकस्थतमोवत्तढुपपत्तेः । तदुक्तमभियुक्तैः 
'आश्रयत्वविषयत्वभागिनीनिर्विभागचितिरेव केवछा । | 
पूर्वसिद्धतमसो हि पश्चिमा नाश्रयो भवति नापि गोचरः” ॥ इति । 
तस्मादेकमज्ञानं चिन्मात्राश्रयविषयमिति स्थिते जीवावस्थायासेवाहमञ्ञ 
इति स्फुटतरव्यवहारात्तदपेक्षया जीवगताज्ञानानामित्युक्तसिति । अनयै दिशा 
“ज्ञीवाश्रया ब्रह्मपदा ह्यविद्या तत्त्वविन्सता?? । 
इति प्राचां वचनं योजनीयम्‌ ॥ 
wo नानात्वेन प्रतिभासमानानां जीवाचामेकाज्ञानपांधकत्व एकसुक्तो 
सर्वभुक्तिप्रसङ्ग इति चेन्नायं दोष एकस्यै जीवत्वादितरेषां तद्दृष्टिविजूम्भि- 
ब्रह्म ज्ञानस्वरूप है, अतः वह अज्ञान का विरोधी होने से उसका आश्रय केसे 
हो सकता हुँ, यह शङ्का ठीक नहीं है वयोकि शुद्ध ब्रह्मचैतन्य अज्ञान का विरोधी नहीं 
होता किन्तु वृत्ति से उपहित ब्रह्मचैतन्य ही अज्ञान का बिरोबी होता है । अतः अनुप- 
हित चैतन्य को अज्ञान का आश्रय होने में कोई बाघा नहीं है । 
जीव को अज्ञान का आश्रय न मान कर ब्रह्म को आश्रय मानते पर 'अहमञ;” 
इस प्रकार अहमर्थ जीव में अज्ञान का भनुभव नहीं हो सकता, यह आपत्ति मी नहीं 
उठायी जा सकती क्योंकि अज्ञान का आश्रयभूत ब्रह्म ही अहमर्थ जीव है, जीव उससे 


भिन्न नहीं है, अज्ञान का यही कोशल हे कि वह अपने विषय को 'ब्रह्म' पद ओर अपने 
आश्रय को “जीव? पद प्रदान करता है । एक ही तत्त्व अज्ञान के विषयत्व भोर आश्रयत्व 


को पाकर ब्रह्म और जीव इन दो रूपों में विभक्त हो जाता है । 
अज्ञात एक है-- 

उक्त रीति से जब अज्ञान का विषय और आश्रय एक है तब यह सम्मव नहीं है 
कि अज्ञान भतेक हो क्योंकि आश्रय किवा विषय फे भेद से ही उसका भेद हो सकता निः 
अत: आश्रय तथा विषय में भेद न होने से अज्ञान एक ही है, और जब अज्ञानात्मक 
उपाधि एक ही है तब उससे उपहित जीव भी एक ही है । जीव का नानात्व उस एक 
जीव को ही कल्पना है । 
ग्रन्यकारका मत-- 

अज्ञान के विषय में जो बातें बतायी गई वे ग्रन्यकार को मान्य नहीं प्रतीत 
होती क्योंकि उन्होने उसे समष्टि के अभिप्राय से एक तथा व्यष्टि के अभिप्राय से अनेक 


उक 
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तत्वेन ततोऽनतिरेकात्‌ । तर्हि कोऽसौ जीवो यद्दृष्टिविजूम्भितं जीवान्तर- 
भिति चेद्यः पश्यति स एव। अहं तु संसारिणमात्मानमन्यांश्च मद्विधान्‌ 
जीवान्पश्यामीति चेत्तर्हि त्वमेव जीवस्त्वविद्यया वयमन्ये च जीवा बद्धा 
मुक्ताः सुखिनो दुःखिन इत्येवं विचित्राः कल्पितास्तवात्रह्मसाक्षास्कारसवि- 
संवादिताः प्रतिभासन्ते स्वप्न इवाप्रबोधम्‌ । जाते तु ब्रह्मात्मसाक्षात्कारे 
स्मेव त्वद्दृष्टिविजूम्मितं त्वया सह मोक्षिष्यते त्वत्सुघुप्ताविवेति । इयांस्तु 
पुनर्विशेषः। सुपुप्तावस्त्यज्ञान सर्वकार्यसंस्कारोपरञ्जितं पुनव्येबहारप्रवतेक 
सुक्तो तु तस्य ज्ञानेन बाधितत्वात्पुनव्येवहाराभावः । इत्यलं प्रसङ्गागत- 
प्रपञ्चेन ॥ 

वनबुक्षयोजंलाशयजलयोबी सामान्यविशेषभावो नास्तीति यद्यपि 
दाष्टोन्तिकेन वैषम्यं तथापि ससुदायसमुदायिनोरेकत्वे दृष्टान्तदाष्टीन्तिकयो: 
साम्यात्सर्वाशेन च साम्यस्याविवक्षितत्वान्न कश्चिद्दोष इति गमयितव्यम्‌ । 
अज्ञानेकत्वव्यपदेशिनीं श्रुति पठति--अजासेकामिति । आदिपदात्‌ “मायां ` 
तु प्रकृतिं विद्यात्‌”, “तरत्यविद्यां विततां”, “अक्षरात्परतः परः? 
“तद्धेद तह्यव्याकृतं”, “तम आसीत्तमसा गूढं” इत्याद्येकवचनान्तश्रत्य- 


न्तरग्रहः ॥ 


बताते हुए जीवगताज्ञानाना' कह कर उसके ब्रह्मनिष्ठ तथा एक होने में अपनी अस- 
म्मति व्यक्त की है, उनका आशय यह है कि अज्ञान का आश्रय ब्रह्म नहीं किन्तु जीव 
है, उसे जीवाश्रित मानने में जो अन्योन्याश्रय दोष बताया गया वह विचार करने पर 
नहीं उपपन्न होता क्योंकि अन्योन्याश्रय दोष उत्पत्ति, ज्ञप्ति ओर स्थिति के ही सम्बन्ध 
में होता है जो जीव को अज्ञान का आश्रय मानने पर नहीं प्रसक्त होता, जैसे उत्पत्ति 
में अन्योन्याश्रय उन्हीं पदार्थों में होता है जो अपनी उत्पत्ति में परस्परसापेक्ष होते हैं, 
जीव और अज्ञान दोनों अनादि हैं अतः उनमें उत्पत्तिगत अन्योन्याश्रय की सम्भावना 
नहीं हो सकती, ज्ञप्तिगत अन्योन्याश्रय भी उन्हीं पदार्थो में होता है जो अपने ज्ञान में 
एक दूसरे के ज्ञान की अपेक्षा रखते हैं, जीव ओर अज्ञान ऐसे पदार्थ नहीं हैं क्योंकि 
अज्ञात के ज्ञान में जीवसाक्षी की अपेक्षा होने पर भी जीव के ज्ञान में अज्ञान की अपेक्षा 
नहीं होती क्योंकि वह ब्रह्माचैतन्य से अभिन्न होते के कारण स्वप्रकाश है, स्थितिगत 
अन्योन्याश्रय मी उन्हीं पदार्थों में होता है जो अपनी स्थिति में परस्परसापेक्ष होते हैं 
किन्तु जीव ओर अज्ञान की स्थिति में परस्परसापेक्षता नहीं है क्योंकि अज्ञान की 
स्थिति के लिये आश्रय रूप में जीव की अपेक्षा होने पर भी जीव की स्थिति के लिये 
अज्ञान की अपेक्षा नहीं है क्योंकि जीव आश्रयनिरपेक्ष है। 


अतः अन्योच्याश्रय दोष न होने से जीव ही अज्ञान का आश्रय है और जब 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १०९ 


इयं समष्टिरुत्कृष्टोपाधितया विश्युद्धसक्तप्रधाना । एतदुपहितं 
चैतन्यं सर्वज्ञत्वसर्वेश्वरत्वसर्व नियन्तृस्वादि गुणकमव्यक्त मन्तर्यामी 
जगरकारणमीश्वर इति च व्यपदिश्यते सकलाज्ञानावभासकत्वात्‌ । 
“यः सर्वज्ञः सर्ववित्‌” इति श्रुतेः । 


एकमेवाज्ञानं समष्टिव्यष्टिभेदभिन्नं परिकल्प्य समष्टयज्ञानोपघाननिब- 
न्धनं चेतन्यव्यवहारं वक्तुं समष्टिं विशिनष्टि--इंयमिति । उत्करष्टस्योपाध्य- 
न्तरानङुरक्ततयाप्रतिहतज्ञानात्मकस्य चतन्यस्योपाधितया विशुद्धं रजस्त- 
मोभ्यामनभिभूतं सत्त्वं प्रधानं यस्याः सा तथाविधेयं समष्टिरित्यथः। सम- 
ष्टयज्ञानोपहितचेतन्यस्य व्यपदेशमेदं दशयति--एतदिति । परमार्थतोऽसङ्ग 
स्यापि चेतन्यस्याध्यासिकसम्वद्भाज्ञानद्ठारा सवोवभासकत्वेन सवेमयोदा- 
धारकसत्तारूपत्वेन सर्वजीवप्रवतेकत्वेन च लब्धसवंज्ञत्वादिगुणकस्य सद- 
व्यक्तमन्तर्यामीश्वर इत्यादिव्यपदेशो भवतीत्यर्थः । डक्तेऽथे हेतुमाह--सक- 
लेति । सकलाज्ञानं समष्टयज्ञानम्‌ । अवभासकत्वशब्दो विधारकत्वा देरपयु 
पळक्षणार्थः । सर्वविक्षेपसंस्कारवत्त्वादज्ञानस्य सत्कायवादाश्रयणाच्चाव्याकृता- 
द्यवस्थास्वपि समष्टयज्ञानस्य सर्वेत्वमिति द्रष्टव्यम्‌ । उक्तव्यपर्दाशका श्रांत. 
माह--यः सवज्ञ इति । सवज्ञः सामान्यतः सर्व विद्विशेषत डात भदः | आंद- 
शब्दात्‌ “सदेव सोम्येदं”, “एष सेतुर्विधरणः”, “एष त आत्मान्तयाम्यमृतः” 
“हतः परमव्यक्त”, “यतो वा इमानि”, “यः परः स महे$वरः”? इत्यादि- 
का भी भनेक होना स्वाभाविक है, इसलिये ग्रन्थकार द्वारा बहुवचनान्त अज्ञान शब्द 
से अज्ञान का निर्देश किया जाना तथा समष्टि के अभिप्राय से ही उसे एक बताया जाना 
सर्वया संगत है, साथ ही यह भी संगत है कि 'अजामेकामु' यह श्रुति भी समष्टि के 
अभिप्राय से ही अविद्या-अज्ञान के एकत्व का प्रतिपादन करती है । 

यदि यह शंका की जाय कि जीव के अनेक होते सै अज्ञान को अनेक कहना 
उचित नहीं है क्योंकि जीव की अनेकता के अज्ञानात्मक उपाधि की अनेकता पर 
निरमेर होने से उक्त कथन अन्योन्याश्रय से ग्रस्त हो जाता है, तो इसके उत्तर में यह 
कहा जा सकता है' कि जीव ओर अज्ञान के स्वरूप के समान उन दोनों की अनेकता 
भी अनादि है, किसी की भी अनेकता अन्य की अनेकता पर निर्भर नहीं है । 

जीव और ब्रह्म का ऐक्यज्ञात जीवगत अज्ञान के समान जीवमाव का भी 
निवर्तक होता है क्योंकि उसकी निवृत्ति के विना दोनों का ऐक्य नहीं हो सकता अत 
उसके मोक्ष में भी कोई बाधा नहीं है । 
अनुवाद 

अज्ञान की समष्टि उत्कृष्ट उपाधि है, भतः उसमें विशुद्ध सत्त्व गुण का प्राधान्य 
है, इस उपाधि से युक्त चैतन्य सवंज्ञ, सर्वेश्वर; सर्वेनियन्ता, अव्यक्त, अन्तर्यामी, 


#4०२५३०८--- 


११० वेदान्तसार 


ईश्वरस्पेयं समष्टिरखिलकारणत्वात्कारणशरीरमानन्दप्रचुरत्वात्को- 
शवदाच्छादकत्माचानन्दमयकोशः सर्वोपरमत्वात्सुषुपिरत एव स्थूल- 
पक्ष्मप्रपश्वलयस्थानभिति चोच्यते । 


श्रत्यन्तरमह; । उपहितस्य व्यपदेशमुक्त्वोपाधेरपि तं सहेतुकमाह--अस्थेयं- 
मिति । अज्ञानमिदंशव्दार्थः । आनन्वप्रचुरत्वमुपहितधम आच्छादकत्व- 
मज्ञानधर्मः । तदुभयाविवेकात्कारणमज्ञानमानन्दमयकोश इत्यर्थः । सवे 
आकाशादय उपरमन्ते5स्मिन्निति सर्वोपरमोउज्ञानम । ताह्ग्भावात्थुषुप्तिम- 
हासुषुप्तिः प्रलय इति यावत्‌ । यतः सर्वोपरमत्वमत एवेति योजना । स्थुङप्र- 
पद्नो विराट सूक्ष्मप्रपद्चो हिरण्यगर्भः ॥ 
जगत्कारण और ईइबर कहा जाता है क्योंकि इससे उपहित चैतन्य सम्पूर्ण अज्ञान का 
अवभासक होता है, यह बात 'य: सर्वज्ञः सवंवितृ--जो सर्वज्ञ और सववेवेत्ता है' इप 
श्रुति से सिद्ध है । 
व्याख्या-- 

वेदान्तमत में शुद्ध ब्रह्मचैतन्य ही एक अकल्पित सत्य तत्त्व है, अन्य सब कुछ 
अज्ञान द्वारा कल्पित है, यहाँ तक कि जो सर्वज्ञ, सर्वेश्‍वर, सर्वनियन्ता, अन्तर्यामी तथा 
जगत्‌ का कारण हैं, वह ईश्वर भी अज्ञानकल्पित है, क्योंकि अज्ञानसमष्टि से उपहित 
ब्रह्मचैतत्य ही ईश्वर है, उससे पृथक्‌ उसका अस्तित्व नहीं है। यह कहा जा चुका है 
कि अज्ञान सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ इन तीन गुणों से युक्त है अत: अज्ञान जब समष्टि 
रूप में होता है तब प्रत्येक अज्ञान का सत्त्व मिल कर रजस्‌ ओर तमस्‌ को अभिभूत 
कर प्रधान हो जाता है और सत्त्व के प्रधान होने से उसकी ग्रहणशक्ति बढ़ जाती है अतः 
ग्रहण की अधिकाधिक शक्ति से समृद्ध अज्ञानसमष्टि के सम्पर्क से ब्रह्मचैतन्य अत्यधिक 
उद्दीक्त होकर सभी अज्ञानो को तथा उनके समी कार्यों को उद्धासित करने लगता 
है, अतः उसके सर्वज्ञता, सर्वेश्वरत्व, सर्व नियन्तृता आदि घमो का प्राकट्य हो जाता 
है, वह सभी अज्ञानों से सम्पृक्त होने के कारण सब के भीतर अवस्थित होकर सब का 
प्रेरक होते से सर्वान्तर्यामी हो जाता है, सभी अज्ञान के कार्यों का अधिष्ठान होने से 
अज्ञान के कार्यरूप समस्त जगत्‌ का कारण हो जाता है ओर इन्हीं सब विशेषताओं 
तथा जीव के मले बुरे कार्यों का फलदाता होने के कारण वह ईश्वर शब्द से व्यवहृत 
होने लगता है । थः संज्ञः सर्ववित्‌’ यह श्रुति अज्ञानसमष्टि से उपहित चैतन्यरूप 
इश्वर को “सर्वज्ञ शब्द से सामान्य रूप से सबका ज्ञाता और सवेवितु' शब्द से विशेष 
रूप से सब का ज्ञाता बताती है, जिसका आशय यह होता है कि अज्ञानात्मक उपाधि 
की सामान्य एवं विदीष रूप से होने वाली सम्पूर्ण ज्ञानात्मक वृत्तियां अज्ञानसमष्टि ते 
उपहित चैतन्य में उत्पन्त होकर उसे सर्वज्ञ और सर्ववेत्ता बनाती हैं । 

अज्ञानसमष्टि उत्कषंयुक्त उपाधि के अर्थ में किवा उत्कृष्ट इश्वर की उपाधि 
के अर्थ में उत्कृष्टोपाधि कही जाती है । 


मम SSIS ऋछाशओ 
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यथा वनस्य व्यष्टचभिम्रायेण वृक्षा इत्यनेऊत्वव्यपदेशो यथा 
वा जलाशयस्य व्यष्टयमिप्रायेण जलानीति तथाऽज्ञानस्य व्यष्टयभि- 
प्रायेण तदनेक्कस्वव्यपदेश “इन्द्रो मायाभिः पुरुरूप ईयत’ इत्यादि- 
श्रुतेः । अत्र व्यस्तसमस्तव्यापिरवेन “व्यष्टिसमष्टिताव्यपदेशः | 


एवं समष्टयज्ञानं साभासं सव्यपदेशं निरूप्य व्यष्टयज्ञानमपि सदृष्टान्तं 
तथा निरूपयति--यथा वनस्थेत्यादिना । केवमनेकत्वव्यपदेशोऽज्ञानस्येति 
तदाह- इन्द्र इति । इन्द्रः परमेश्वर; प्रकरणात्‌ । स मायाभिमायाविक्षेप- 
शक्तिभिविक्षिप्तेषु देहेन्द्रियान्तःकरणेषु प्रतिबिस्वितः पुरुरूपो बहुरूपः 
सन्लीयते प्रक्राशत इति श्रुत्यर्थः । आदिशब्दात्‌ “य एको जाळबानीशत 
इशिनीभिः”? इत्यादिश्रत्यन्तर्रहः । एकस्मिन्नज्ञाने व्यष्टिसम ष्टि शब्दप्रयोगे 
निमित्तमाह--अत्रेति । अज्ञानं सप्तम्यर्थः | व्यस्तव्यापित्वेन कार्योपाधिजीव- 
व्यापित्वावभासेन व्यष्टिताव्यपदेशः । समस्तव्यापित्वेन कारणोपाधिसवंज्ञा- 


अनवाद--- 

* ईुदवर की उपाधिरूप यह अज्ञानसमष्टि सम्पूर्ण कार्यों का कारण हैं अतः 
इसे कारण शरीर कहा जाता है, इसमें सत्त्व की प्रधानता होने से आनन्द की बहुलता 
होती है और यह असि को ढकने वाले कोश के समान ब्रह्मज्ञान को ढकती है मतः 
इसे आनन्दमय कोश कहा जाता है । इस समष्टि में ही सब कार्यो का उपरम-अवसान 
होता है अतः :से सुषुप्ति कहा जाता है ओर समस्त कार्यों का उपरमश्थल होने से ही 
इसे स्थुल और सुक्ष्म समी प्रकार के सम्पूर्णं जगत का लयस्थान कहा जाता है 

जैसे वन को व्यष्टि-व्यक्ति के रूप में बुद्धितत कर “इमे वृक्षा:---यह बहुत से 
वृक्ष हैं” इस प्रकार एक वन को अनेक वृक्ष के रूप में व्यवहृत किया जाता है और 
जलाशय को व्यष्टि के रूप में बुद्धिस्थ कर “इमाति जलानि--यह बहुत सा जल है ।' 
इस प्रकार एक जलाशय को भनेक जल के रूप में व्यवहूत किया जाता है, उप्ती प्रकार 
अज्ञानसम ष्टि को व्यष्टिरूप में ग्रहण करने पर उसे अनेक अज्ञात के रूप में व्यव- 
हृत किया जाता है, इस बात को एक श्रुति बहुवचनान्त माया शब्द से अज्ञान का 
निर्देश कर समर्थन देती है वह श्रुति इस प्रकार है । “इन्द्रो मायाभिः पुरुछप ईयते 
( ऋग्वेद ६।४७।१८ ) ¬ इन्द्र-एक परमात्मा ब्रह्म अनेक माया-अज्ञान के सम्पर्क से 
पुरुरूप--अनेकरूप हो जाता है ।' इस वेदभाग से स्पष्ट है कि इन्द्र-ब्रह्वा एक है, माया - 
अज्ञान अनेक है, अनेक अज्ञानरूप उपाधियों से युक्त होने के कारण एक ही ब्रह्म 
अनेक जीव के स्वरूप में भवमासित होता है ! व्यस्त, समस्त में व्याप्त होने से अज्ञानको 
व्यष्टि समष्टि का व्यवहार होता है । 
व्याख्या-- 

यह ज्ञातव्य है कि अज्ञान का जो व्यष्टि और ससष्टि रूप में व्यवहार होता है 
वह उसकी वास्तव एकता और अनेकता के कारण नहीं होता क्योंकि उसके अनिवंच- 
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इयं व्यष्टिनिकृष्टोपाधितया मलिनसच्तप्रधाना । एतदुपहितं 
चेतन्यमरपज्ञत्वानीश्वरत्वादिगुणकं प्राज्ञ इत्युच्यत एकाज्ञानाव- 
भासकत्वातू। अस्य प्राज्ञत्वमस्पष्टोपाधितयानतिप्रकाशकात्व त्‌ । अस्या- 
पीयमहङ्कारा दिकारणत्वात्कारणशरीरमानन्दप्रचुरत्वात्कोशव दाच्छादक- 
त्वाच्चानन्दमयकोशः सर्वोपरमत्वात्सुपुपिरर एवं. स्थुलसक्ष्म- 


शरीरप्रपश्वलयस्थानमिति चोच्यते ॥७॥ 


विभक्तसवेव्यापित्वेन समष्टिताव्यपदेश इत्यर्थः । निक्ृष्टोपाधितयेति। 
ज्ञानप्रतिवन्धकावरणवान्‌ जीवो निक्कष्रस्तस्तो पाधितयेत्यर्थः । मलिनं रजस्त- 
मोभ्यामभिभूतं सत्त्वं प्रधानं यस्याः सा तथा । रजस्तमसोः स्वातन्त्र्येण प्रति- 
बिम्बरोद्वाहकत्वायोगादिति भावः । एतडुपहितं व्यष्टयज्ञानोपहितम्‌ | एका- 
ज्ञानावभासकस्वात्‌ । अज्ञानेकदेशावभासकत्व।दिति यावत्‌ । व्यष्टयज्ञानोपहि- 
तस्य प्राज्ञशब्दवाच्यत्वे कारणमाह--अस्येति । अस्य जीचस्यास्पष्टोपाधितया 
रजस्तमोभ्यामभिभूतसत्त्वप्रधानव्यष्टयज्ञानोपाधिकत्वेन हेतुनातिप्रकाशकत्वा- 
भावात्प्राज्ञशब्दवाच्यत्वमित्यथेः । प्रायेणाज्ञः प्राज्ञ इत्युक्तं भवति । पूर्ववदु- 
पहितस्य व्यपदेशमुक्त्वो पाधेरप्याह--अस्यापीति । अपिशब्द इश्वरोपाधि- 
दृष्टान्ताथः । अहङ्कारादेः सुषुप्त्याद्यवस्थायां संस्कारावशेषेण स्थितस्य कारण- 
त्वादित्यर्थः | आनन्दप्र चुरत्वादेवेत्येवकारः झोशवदाच्छादकत्वादिति हेत्वच्त- 
रसमुञ्चयार्थः। यद्वा आनन्दप्रचुरत्वाद्धतोरेवेति भिन्नक्रमः | तस्मिन्पक्षे 
कोशवदाच्छादकत्वादित्यनुषञ्जनीयम्‌ । सर्वशब्दो जाग्रत्स्वप्नविषयः । 


शेषमतिरोहिताथम्‌ ॥| ७ ॥ 


नीय होने के नाते उसकी एकता अथवा अनेकता का युक्ति, प्रमाण द्वारा समर्थन दुघंट 
है किन्तु व्यस्त--एक एक अन्तःकरण रूप उपाधि से युक्त एक एक जीव--व्यक्ति में 
व्याप्त होकर अवभासित होने से व्यष्टिरूप में और समस्त--एक मूलाज्ञानरूप उपाधि से 
युक्त एक ईश्वर में व्याप्त होकर अवभासित होने से समष्टिरूप में उसका व्यवहार 
होता है । यह ध्यान देने योग्य है कि व्यष्टि, समष्टि के रूप में अज्ञान के व्यवहार का 
उक्त रूप सै प्रतिपादन करने से पुर्व में उक्त इस बात का संशोधन हो जाता है कि 
अज्ञान की अनेकता अनादि है, क्योंकि नये प्रतिपादन से उसकी व्यष्टिरूपता एवं 
समष्टिरुपता का आधार बदल जाता है । 
अनुवाद 

यह ब्यष्टि निक्ृष्ट उपाधि है भतः इसमें मलिन-रजस मर तमस्‌ से अभिभूत 
सत्त्वगुण की प्रधानता होती है, इससे उपहित चैतन्य अल्पज्ञ और अनीश्वर होता है 
इसे एक अज्ञान का अवभासक होने से प्राज्ञ कहा जाता : 


होने नहीं ता है, इसकी उपाधि अस्पष्ट 
होने से अधिक प्रकाशक नहीं होती अतः यह प्रक्ृष्ट-बज्ञ अर्थ में प्राज्ञ होता है । 


TR 
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तदानीमेतावीश्वरप्राज्ञो चेतन्यप्रदीप्ताभिरतिस्नक्ष्माभिरज्ञान- 
बृत्तिभिरानन्दमलुमवत “आनन्दश्च चेतोग्नुख; प्राज्ञ” इति श्रतेः 
सुखमददमस्वाप्सं न किब्चिदवेदिषभित्युत्थितस्य परामशोपपत्तेश्च । 
अनयो! समश्व्यष्टयोव नवृक्षयोरिव जलाशयज लयोरिव वाऽभेदः । 
एतदुपहितयोरीश्वरश्राज्ञयोरपि वनवृक्षावच्छिन्ञाकाशयोरिव जलाशय- 
जलगतप्रतिबरिम्वाकाशयोरिव वाउमेद “एष सर्वेश्वर” इत्यादिः 
श्रुतेः ॥ ८ ॥ 


“सता सोम्य तदा सम्पन्नो भवति” इत्यादिश्रृतेः सुषु प्रज्ञस्येश्बर- ` 
सम्पत्त्यवगमा्प्राज्ञेवरयोरेकत्वं तदवस्थयोरप्यव्याङ्तसुषुप्त्योरेकत्वं सिद्ध- 
वत्क्ृत्यानयोस्तदवस्थापन्नं भोगं द्शेयति--तदानीमिति । तयोरप्यवस्थयो- - 
जींवावच्छे दकस्य व्यष्टयज्ञानस्य केनापि रूपेण स्थितत्वादेतावित्यादिद्विवचनो- 
पादानं सवोत्मनैक्ये पुनरुत्थानानुपपत्तेः । आनन्दं स्वरूपानन्दसनुभवतंः । : 
अनुवाद 

उस सुषुप्ति अवस्था में ये ईश्वर और प्राज्ञ चैतन्य से उद्दीप्त की गई अज्ञान 
की अत्यन्त सूक्ष्म वृत्तियों से आनन्द का अनुभव करते हैं, यह बात “आनन्दभुक्‌ 
चेतोमुखः प्राज्ञः-- प्राज्ञ चेतोमुख--अज्ञानवृत्ति प्रधान होकर आनन्द का मोक्ता होता है! 
( माण्डूक्य० ५ ) इस श्रुति से तथा “मैं सुख से सोया, अन्य कुछ न जान सका? 
सोकर उठे पुरुष के इस स्मरण से सिद्ध है। इस अज्ञानसमष्टि और अज्चानव्यष्टि में 
वन और वनस्थ वृक्ष तथा जलाशय और जलाशयस्थ जल के समान अभेद है, इनसे 
उपहित ईश्वर और प्राज्ञ में भी वनावच्छिन्न तथा वृक्षावच्छिन्न आकाश एवं जलाशय 
तथा जल में प्रतिबिम्बित आकाश के समान अभेद है, यह बात भी 'एष सर्वेश्वर: 
यह सबका ईश्वर है' ( माण्डूक्य० ६ ) इस श्रुति से सिद्ध है। 
व्याख्या-- 

जीव की यह उपाधि भी अहंकार आदि का कारण होती है, इसलिये इसे 
कारण शरीर कहा जाता है, इसमें भी आनन्द की प्रचुरता होती है और कोश से 
असि के समान इससे भी ब्रह्म चैतन्य का आच्छादन होता है अतः इसे आनन्दमय 
कोश कहा जाता है, इसमें भी इसके समस्त कार्यों का उपरम होता है अत: इसे 
सुषुप्ति कहा जाता है, और सब का उपरमस्थल होने के नाते ही इसे भी स्थुल, सुक्ष्म- 
शरीर आदि प्रपञ्च का लयस्थान कहा जाता है। 

व्यष्टिमूत अज्ञान यतः एकाकी होता है अतः इसका सत्त्वगुण अन्य सत्त्वगुण 
की सहायता न पा सकने से अपने सहवतीं रजस्‌ और तमस्‌ गुणों से अभिभ्नुत होकर 
मलिन-दुर्बल पड़ जाता है, फिर भी उसकी प्रधानता रहती है क्योंकि जीवचैतन्य से 
इसको मिलता है, इस उपाधि का अंशभूत सत्त्व यतः मलिन होकर प्राधान्य प्राप्त 
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आनन्दशब्दोऽज्ञानतस्साक्षिणोरप्युपलक्षणपरः । तदानीमखण्डात्मस्तररूप- 


चेतन्येनैवानन्दाद्यनुभवेऽभ्युपगम्यमाने स्वरूपस्य नित्यत्वात्तञ्जन्यसंस्कारा- | 


भावेनावस्थान्तरे स्मरणरूपपरामशोनुपपत्तेस्तदलुकूलयुपाधिविशेषं कल्पयति- 
अज्ञानवृत्तिभिरिति । अन्तःकरणादेरप्यज्ञानकार्यस्वेन तदात्मकत्वा त्तदभिप्रायो- 
ऽज्ञानशब्दो माभूदिति विशिनष्टि-अतिसूक्ष्मासिरिति । दुलक्ष्यत्वमति. 
सुक्ष्मत्वम्‌ । तासां वृत्तीनां जडत्वात्कथं ताभिरानन्दाद्यनुभव इत्यत आह-- 
चैतन्येति । चैतन्यव्याप्ताभिरित्यर्थ:। तथा च वृत्तिविनाशात्तद्विरिष्टचेतन्य- 
स्यापि विनाशात्संस्कारजन्यं स्मरणमवस्थान्तरे सम्भवतीति भाव; | तत्र 
प्रमाणमाह--आनन्दभुगिति । चेतोमुखश्रेतन्यदीप्राज्ञानवृत्तिप्रधानः । 
करता है तथा अन्य सत्त्वगुण के सहयोग से वञ्चित रहता है अतः अपने अंशी केवल 
एक ही अज्ञान और उसके कार्यो का हो प्रकाश कर पाता है, इसी लिये इतसे 3पहित 
जीव ईश्वर की अपेक्षा अत्यन्त अल्प विषयों का ज्ञाता होने से प्राज्ञ-प्रकृष्ट अज्ञ होता 
है, इसमें ज्ञान का प्रकष-आधिवय न होकर अज्ञान का ही प्रकर्ष होता है । 

यह उपाधि अपने द्वारा उपहित जीव में अहंकार आदि को उत्पन्न करती है, 
तथा इसके सम्पर्क में जीव सतत शीर्ण-क्षीण होता रहता है अतः इसे कारणशरीर 
शब्द से अभिहित किया जाता है। 


इसमें भी इन्द्रिय और विषयों का विक्षेप न होने से आनन्द को विपुलता | 


होती है भतः यह आनन्दमय होती है ओर ब्रह्मचैतन्य का आच्छादक होने से उसका 


कोश होती है | 


पञ्चभुतात्मक व्यावहारिक स्थुलशरीर का एक-एक भूतमात्रात्मक सूर्म | 
शरीर में ओर सूक्ष्म शरीर का स्वप्नकालोत्पन्न प्रपञ्च में ळय के क्रम से व्यष्टिः | 
अज्ञानरूप जीवोपाधि में उससे उत्पादित सम्पुर्ण प्रपञ्च का उपरम होता है अतः यह | 


उपाधि सुषुप्तिरूप तथा स्थुल, सूक्ष्म सभी शरीरप्रपञ्च के लय का स्थान होती है । 

्यष्टिअज्ञान को तिकर्ष-हीनता से युक्त उपाधि के अर्थ में किवा ईश्‍वर की 
अपेक्षा निकृष्ट-हीन जीव की उपाधि के अथं में तिकुष्टोपाधि कहा जाता है । 

इश्वर की सुषुप्ति को प्रलय कहा जाता है क्योंकि ईश्वर की सुषुध्ति तभी होती 
है जब उसकी उपाधि अज्ञानसमष्टि में स्थूल, सूक्ष्म सभी प्रकार के सम्पूर्ण प्रपञ्च का 
लय हो जाता है, उस समय ईश्वर चैतन्य से प्रदीप्त हुई अज्ञान की अतिसूक्ष्म वृत्तियों 
से आनन्द का अनुमव करता है । प्राज्ञ जीव भी अपनी सुषुप्ति के समय स्थूल, सुक्ष्म 
सभी प्रकार के शरीर प्रपञ्च का ल्य हो जाने पर अज्ञान की चंतन्यप्रदीप्त अति सुक्ष्म” 
पुत्तियो से आनन्द का अनुभव करता है, सुषुप्ति के समय अज्ञानवृत्ति से जीव को 
आनन्द का अनुभव होना “आनन्दभुक्‌ चेतोमुखः प्राज्ञ-प्राज्:--जीव चेतोमुख होक र चैतन्य 


उद्ीक्त अज्ञानवृत्तियों से मुक्त होकर आनन्द का भोग-अनुभव करता है” (माण्डूक्य प्‌) 
इस श्रृति से सिद्ध है । सोकर उठे हुये जीव को ऐसा स्मरण होता है कि 'मैं सुख से | 
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~ ° 
वनबृक्षतदवच्छिन्नाक्राशयोजंलाशयजलतद्वतप्रतिबिम्बाका- 


आदिशब्दात्‌ 

सुषुप्तिकाले सकले विछीने तमोभिभूतः सुखरूपमेति ॥ 

इत्यादिश्रृत्यन्तर्रहः । तत्रेवाुभवसपि ग्रमाणयति-सुखसिति । न 
चायं सुखपरामर्शो ठुःखाभावविषयस्तस्य तत्राननुभूतत्वात्त दनुभवसामग्रयाश्र 
निरूपयितुमशक्यत्वात्‌ । विस्तृत चंतद्वह्मरित्युपरम्यते संग्रहाधिकारात्‌। 
उक्तोपाध्योस्तदुपहितयोश्च प्राक्सिद्धवत्क्ृतमभेदं विशद्यति-अनयोरिति। 
प्राज्ञेशवरयोरमेदे श्रतिं प्रमाणयति-एष सर्वेश्वर इति । आदिपदात्‌ “अथ य 
एष सम्प्रसादोऽस्माच्छरीरात्समुत्थाय परं ज्योतिरुपसम्पद्य स्वेन रूपेणाभिः 
निष्पद्यत? इत्यादिश्रत्यन्तरप्रह: ॥ ८ ॥ 

प्राज्ञेश्वरात्मकस्य चेतन्यस्योपहितत्वेऽनुपहितं चेतन्यमन्यदेवेत्यथी दुक्त; 

किं तदित्यपेक्षायां तत्स्वरूपसंज्ञे दर्शयति-वन इति । आधारश्वासावलुपहित- 


सोया, सोते समय किसी अन्य वस्तु का ज्ञान नहीं हुआ ।' यह स्मरण सुषुप्तिसमय के 
सुख और अज्ञान को विषय करता है, अतः यह मानना आवश्यक है कि सुप्तजीव को 
सुख और अज्ञान का अनुभव होता है, क्योंकि सुषुप्ति के समय सुख तथा अज्ञान का 
अनुभव न होने पर उक्त स्मरण नहीं हो सकता क्योंकि स्मरण के प्रति समानविषयक 
पूर्वानुभव कारण होता है और जब यह मानना आवश्यक है कि सुप्तजीव को सुख 
एवं अज्ञान का अनुभव होता है तब यह मानना भी अनिवाये है कि उस समय अज्ञान 
की चैतन्यप्रदीपत वृत्ति से ही सुख एवं अज्ञान का अनुभव होता है क्योंकि उस समय 
जीव की उपाधि व्यष्टि-अज्ञात में स्थूल, सूक्ष्म सभी शरीरप्रपञ्च का लय हो जाने से 
अन्तःकरण के विद्यमान न होने के कारण उसकी वृत्ति सम्भव नहीं है । अतः उक्त 
स्मरण की अन्यथानुपपत्ति अयवा उक्त स्मरणलिङ्कक अनुमान इस बात में प्रमाण 
है कि जीव अपनी सुषुप्ति के समय अज्ञानवृत्ति से अपने स्वरूपातन्द का तथा अपने 
उपाधिशृत्त अज्ञान का भनुमव करता है । 

समष्टि अज्ञात और व्यष्टि अज्ञान के विषय में इस तथ्य को दृष्टिगत रखना 
आवश्यक है कि जैसे वन ओर वृक्ष में तथा जलाशय और जल में अभेद होता है उसी 
प्रकार उक्त अज्ञानों में भी अभेद होता है, एवं ईश्वर ओर प्राज्ञ के विषय में भी इस 
सत्य को ध्यानगत रखना आवश्यक है किं जैसे वनावच्छिन्त ओर वृक्षावच्छिन्न आकाश 
में एवं जलाशय में प्रतिबिस्बित और जल में प्रतिबिम्बित आकाश में भभेद होता है उसी 
प्रकार अज्ञानसमष्टिसे उपहित ईश्वर और अज्ञातव्यष्टि से उपहित प्राज्ञ-जीव में भी अभेद 
है । यह बात “एष सर्वेश्वरः” ( माण्डूक्य ६ ) जीव सर्वेश्वर से अभिन्न है । इस श्रुति 
से सिद्ध है। 
अनुवाद - 

वन तथा वृक्ष से अवच्छिन्न आकाश एबं जलाशय तथा जल में प्रतिबिम्बित 


११६ वेदान्तसार 


शयोवाधारभूतालुपहिताकाशवदनयोरज्ञानतदु पहित चेतन्ययोराधारभूतं 
यदनुपहितं चेतन्यं तत्तरीयमित्युच्यते “शिवमद्वत॑ चतुथं मन्यन्त” 
इत्यादिश्रतेः। इदमेव तुरीयं शुद्धचेतन्यमज्ञानादित दुपहितचंतन्याभ्यां 
तप्तायःपिण्डवदविबिक्तं सन्महाँवाक्यरय वाच्यं विविक्त सल्लक्ष्यमिति 
चोच्यते ॥ ९ ॥ 


श्वासावाकाराश्च स तथा तद्वदिति यावत्‌ । यद्यप्याकाशस्य वनाश्रयत्वं जला- 
शयाश्रयत्व वा नास्त तदनारम्भकत्वा्तथाप्यबकाशमन्तरेण तयाः [स्थत्यचुप- 
पत्तस्तदाधारत्ववचनांसात द्रष्टव्यम्‌ । अस्य चतन्यस्य तुरायत्य वक्ष्यमाण- 
बिइवाद्यपेक्षयेति द्रष्टव्यम्‌ । तत्र प्रमाणमाह्‌-राशवासात । आदपदात्‌ -- 


“त्रिषु धामसु यड्भोग्यं भोक्ता भागश्च यडूवेतू । 
तेभ्यो विलक्षण: साक्षी चिन्मात्रोऽहं सदाशिवः” ॥ 


इत्यादि्रत्यन्तरग्रहः । अध्यारोपेण व्यासक्तचित्ततया प्रकरणार्थः 
विस्मरणं माभूदिति प्रसङ्गात्तमाह्‌--इदमेवेति ॥ € ॥ 


आकाश के आधारभूत अनुपहित आकाश के समान अज्ञान की समष्टि और व्यष्टि से 
उपहित चैतन्य का जो आधारभूत अनुपहित चैतन्य है वह 'हेतशून्य शिव-चैतन्य कों 
विद्वात्‌ लोग चतुर्थ मानते हैं” इस आशय की श्रुति के अनुसार तुरीय-चतुर्थ कहा जाता 
है । यही तुरीय शुद्ध चैतन्य अज्ञान आदि तथा उससे उपहित चैतन्यो से तपे हुये लोह- 
गोलक के समान अविविक्त-उपाधियों से मुक्त न रहने पर महावाक्य “तत्त्वमसि” का 
वाच्य अर्थं तथा विविक्त-उपाधियों से मुक्त होकर लक्ष्य कहा जाता है । 
व्याख्या 


जैसे वन और वृक्ष तथा वन से अवच्छिन्न आकाश और वृक्ष से अवच्छिन्न 
आकाश एवं जलाशय ओर जल तथा जलाशय में प्रतिबिम्बित आकाश थोर जल में 
प्रतिबिम्बित आकाश का अनुपहित महाकाश आधार होता है और वनाकाश, वृक्षाकाश 
तथा वृक्ष के अवयव शाखा आदि से अवच्छिन्त आकाश एवं जलाशयाकाश, जलाकाश 
तथा जलतरुङ्गाकाश इन तीनों की अपेक्षा तुरीय-चतुर्थ आकाश कहा जाता है, उसी 
प्रकार अज्ञानसमष्टि से उपहित ईश्वर चैतन्य तथा अज्ञानव्यष्टि से उपहित जीव चैतन्य 
का आधारभूत अनुपहित चैतन्य ईश्वर, सुत्रात्मा-हिरण्यगर्भ तथा विराट्‌ इन तीत 
समष्टि उपहित चैतन्यो की अपेक्षा एवं प्राज्ञ, तैजस तथा विश्व इन तोन यष्टि उपहित 
चैतेन्यों की अपेक्षा तुरीय-चतुथे कहा जाता है, चैतन्य की यह तुरीयता' शिवमद्वैतं 
चतुर्थं मन्यन्ते ( माण्डूक्य ७ ) वेदान्तवेत्ता द्वैतशुन्य-अनुपहित शिव-चैतन्य को चतुर्थ 
चैतन्य मानते हैं, इस श्रुति से सिद्ध है । 


हा 
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यह तुरीय चैतन्य अज्ञानसमष्टि ओर उससे उपहित चैतन्य, एवं अज्ञान- 
व्यष्टि और उससे उपहित चैतन्य से अविविक्त-अभिन्न होकर 'तत्त्वमसि' इस 
महावाक्य का वाच्य कहा जाता है ओर उनसे विविक्त-मिन्न होकर उसका लक्ष्य कहा 
जाता है। स्वहपहृष्टि से 'तत्त्रमसि? इस लघुवाक्य को भी अखण्ड ब्रह्म के साक्षात्कार 
रूप महान्‌ फल का साधक होने से अथवा अखण्ड ब्रह्म रूप महान्‌-उत्कृष्ट अर्थं का 
बोधक होने से महावावय कहा जाता है । इसमें दो पद “तत्‌' और “त्वम्‌' मुख्य हैं, 
जिनके अर्थो का ऐक्य उस वात्य के असि? पद से सुचित होता है। उक्त पदों में “तत्‌ 
पद का वाच्यार्थ है अज्ञानसमष्टि और उससे उपहित चैतन्य एवं 'त्वम्‌' पद का वाच्यायै 
है अज्ञानव्यष्टि और उससे उपहित चैतन्य । विशेषण का त्याग कर विशेष्य चैतन्यमात्र 
में उक्त पदों की भागत्याग लक्षणा से अनुपहित तुरीय चैतन्य उन पदों का लक्ष्य है । 

ईइवर और जीव के विषय में वेदान्तियों के विभिन्न विचार हैं जिन्हें संक्षेप में 
निस्त प्रकार से वुद्धिगत किया जा सकता है । 

जीव, ईश्वर, विशुद्ध-अनुपहित ब्रह्मचैतन्य, अविद्या-अज्ञान, जीव के साथ 
अविद्या का सम्बन्ध तथा ईश्वर के साथ अविद्या का सम्बन्ध ये छः पदार्थ बहुतर 
चेदान्तियों के मतानुसार अनादि हैं, इनमें ब्रह्म और अविद्या मुख्य हैं, अविद्या को 
अज्ञान कहा जाता है । वह सतु ओर अमत्‌ से भिन्न, सत्त्र, रजस्‌ आर तमस्‌ इत तीन 
गुणों से युक्त है, समष्टि और व्यष्टि भेद से उसके दो भेद हैं, उनमें अज्ञानसमष्टि से उप- 
हित चैतन्य ईश्वर है, वह सर्वज्ञ, सर्वेश्वर, सर्वनियन्ता, अन्तर्यामी भौर सम्पूणं जगत्‌ 
का एकमात्र कर्ता है । अज्ञानव्यष्टि से उपहित चैतन्य जीव है, वह अल्पञ्ञ, अनीश्वर और 
अनेक है । ईश्वर ब्रह्म का एक अघिदैवत रूप है, ब्रह्म के दो और अधिदैवत रूप हैं, सूत्रात्मा 
या हिरण्यगभे ओर विराट्‌ या, वैश्वानर । अज्ञानव्यष्टि से उपहित ब्रह्म चैतन्य जीव 
है, वह अल्पज्ञ, अनीश्वर तथा ब्रह्म का अध्यात्मरूप है, ब्रह्म के दो ओर अध्यात्मरूप 
हैं, तैजस और विश्व, इत सब का वर्णन यथावसर किया जायगा, चैतन्य के ये समस्त 
भेद भज्ञानपूलक हैं । “प्रकटार्थ विवरण” के अनुसार शुद्ध ब्रह्म चेतन्य में आश्रित 
समस्त भूतों का उपादानकारण सत्‌, असतु से विलक्षण त्रिगुणात्मिका प्रकृति “माया' है, 
उसमें ब्रह्म चैतन्य का प्रतिबिम्ब ईश्वर! है । 

“माया के अनेक प्रदेश हैं जिन्हें आवरण, विक्षेप शक्ति से युक्त अविद्या कहा 
जाता है, उन प्रदेशों में ब्रह्म चैतन्य का प्रतिबिम्ब जीव है। 

“तत्त्वविवेकः के अनुसार शुद्धसत्त्वप्रधान मूलप्रकृति माया है और मलिन 
सत्त्वप्रधान मूलप्रकृति अविद्या है, माया में ब्रह्मचैतन्य का प्रतिबिम्ब ईश्वर है और 
अविद्या में ब्रह्म चैतन्य का प्रतिबिस्ब जीव हे । 

अथवा विक्षेपशक्तिप्रधात मूलप्रकृति माया है, आवरणशक्तिप्रघात मूलप्रकृति 
अविद्या या अज्ञान है, माया से उपहित चैतन्य इश्वर है और अविद्या से उपहित 
चैतन्य जीव है । 


११८ वेदान्तसार 


अस्याज्ञानस्थावरणविक्षेपनामकमस्ति शक्तिद्वयम्‌ । आवरण- 
शक्तिस्तावदल्पो5पि सेघो5नेकयोजनायतमादित्यमण्डलमदलोकथितृ- 
नयनप्थपिधायकतया यथाच्छादयतीव तथाज्ञानं परिच्छिन्नमसंसारि- 
णमवलोकयिठ बुद्धिपिधायकतयाच्छादयतीव ताइशं सामध्यम । 
तदुक्तम्‌ 
/घजच्छन्नदृष्टियेनच्छन्नगर्क यथा भन्यते निष्प्रभ चातिमूढः । 


तथा बदूवङ्काति यो मूढदृष्टेः स नित्योपलब्धिस्दरकूपोऽहमात्मा।!,, इति 


'संक्षेपशारीरक' के अनुसार जगत्कारण अविद्या में ब्रह्म चैतन्य का 
प्रतिबिम्ब ईश्वर है, अन्तःकरण में ब्रह्माचैतन्य का प्रतिबिम्ब जीव है । 

प्रतिविम्बवाद में ईश्वर, जीव रूप प्रतिबिम्बों का विम्वभुत शुद ब्रह्मा चैतन्य 
मुक्त जीवों का प्राप्य है । 

“चित्रदीप' के अनुसार चैतन्य के चार भेद हैं, कूटस्थ, ब्रह्म, जीव और ईश्वर, 
कूटस्थ चैतन्य स्थूल ओर सूक्ष्म देह से अवच्छिन्न होता है, उसमें कल्पित अन्तःकरण में 
प्रतिबिम्बित चैतन्य संसारी जीव है और ब्रह्म-अनुपहित चैतन्य में आश्रित माया में 
स्थित सम्पूर्ण बुद्धिवासनाओ से उपरक्त अज्ञान में प्रतिबिम्बित चैतन्य ईस्वर है । 

वाचस्पति मिश्र के अनुसार अविद्या से अवच्छिन्न चैतन्य ईश्वर है और 
अन्तःकरण से अवच्छिन्न चैतन्य जीद है । 

बृहदारण्यक भाष्य के अनुसार जीव न तो प्रतिबिम्ब रूप है और न अवच्छिन्न 
रूप है किन्तु अविद्या से उपहित ब्रह्म रूप है, ब्रह्म ही अपनी अविद्या से संसारी 
और अपनी विद्या से मुक्त होता है । 

इन विचारों का संकलन ओर उपादान “सिडान्तलेश्संग्रह' में द्रष्टव्य है । 
अनुवाद 

इस अज्ञान की आवरण ओर विक्षेप नाम की दो शक्तियाँ हैं, आवरणशक्ति 
अज्ञान की वह सामर्थ्यं है जिसके वळ से सीमित भी अज्ञान द्रष्टा की बुद्धि का अवरोधक 
होकर असीम असंसारी आत्मा को उसी प्रकार आच्छन्न जैसा बना देता है जिस 
प्रकार एक छोटा सा -मेघखण्ड द्रष्टा के नेत्रमार्ग में अवरोधक बनकर अनेक योजन 
तक फैले इये सूर्यमण्डल को आच्छन्न सा बना देता है, यह वात इसी प्रकार कही 
मी गई है कि-- : 

जैसे अति मूढ मनुष्य वादल से अपनी दृष्टि ढक जाने पर सूर्य को ही बादलों 
से ढका ओर प्रमाहीन मानने लगता है टीक उसी प्रकार मोहग्रस्त बुद्धि वाले मनुष्य 
को जो नित्यचंतन्यरूप आत्मा अज्ञान से बवा हुआ दीलता है वही उसका “अह्म्‌ 
अपना स्वरूप हैं । ( हस्तामलक १० ) 
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एवमवस्थाभिसानिसहितमज्ञानं सविभागं सप्रपञ्च' निरूप्येदानीं 
तत्कायीध्यारोपं क्रमेण निरूपयिष्यंस्तठुपयोगित्वेनाज्ञानयतं साम्यं तावन्निः 
हूपयति--अस्याज्ञानस्येति । तत्रावरणशक्तिं सहृष्टान्तासुपपादयति-- 
आवरणेति । यद्यप्यज्ञानस्य मृतत्वामूतत्वाभ्यामनिवाच्यत्वाज्ञ परिच्छिन्नत्वं 
तथापि परिच्छेद्यपेक्षयाल्पत्वमात्रं विवक्षितमिति दृष्टान्तदाष्टोन्तिकयोर- 
वैषम्यम । वुद्धिपिधायकतयेत्यत्र बुद्धिशब्देन तदञुरक्तं चेतन्यं लक्ष्यते 
ुद्धेरज्ञानकार्यत्वेन तदावृतत्वानुपपत्तेः । निरूपितेडर्थ हस्तामळकाचार्यसस्मति- 
माह--तदुक्तमित्यादिना । 


व्पाख्या— 

प्रश्‍न होता है कि ब्रह्म जब स्वप्रकाश चैतन्यरूप है तब अज्ञान से उसके प्रकाश 
का तिरोबान कैसे हो सकता है ? एवं ब्रह्म जब असङ्ग ओर उदासीन है तब वह जगतु 
का उत्पादक कैसे हो सकता हैँ? इन दोनों प्रश्‍नों के उत्तर मे वेदान्तदर्शन का यह कहना 
हैं कि अज्ञान में दो शक्तियाँ हैं, एक है आवरणशक्ति--वस्तु के सत्यस्वरूप को 
आच्छादित करने की शक्ति और दूसरी है विक्षेपशत्ति--विविध अवास्तव रूपों के 
क्षेपण -उत्पादन की शक्ति । इन दोनों शक्तियों से युक्त अज्ञान का सतु, चित्‌, 
मानन्दस्वरूप ब्रह्म के साथ अनादि सम्पकं है, भतः अज्ञान की आवरणशक्ति से ब्रह्म 
का चिदू और आनन्द रूप आवृत हो जाता है और विक्षेप शक्ति से ब्रह्म में जगतु के 
विविध पदार्थों की सृष्टि हो जाती है। आवरणशक्ति से ब्रह्म के सद्रूप का आच्छादन 
न मान कर केवल चिदू और आनन्दरूप का ही आच्छादन मानने का कारण यह है 
कि विक्षेपशक्ति से ब्रह्म में जगत्‌ के जो पदार्थ उत्पन्न होते हैं उनमें ब्रह्म के सद्रूप 
का अनुवेध होता है जिससे उत्त पदार्थों की सद्गूप में प्रतीति होती है जैसे “घट: सन्‌!” 
इत्यादि । किन्तु बिद्‌ ओर आनन्द रूप का अनुवेध नहीं होता क्योंकि घट, पट आदि 
जागतिक पदार्थों की चिदू और आतन्दरूप में प्रतीति नहीं होती, यदि ब्रह्म के ये दोनों 
रूप भी सूप के समान अनावृत होते तो घट, पट आदि पदार्थों में इत रूपों का 
अनुवेध होने से इन रूपों में मी घट, पट आदि की प्रतीति होती । इसर बात को 
रस्सी में दोष पड़ने वाले रुप के दृष्टान्त से समझा जा सकता है, जैसे सामने पड़ी 
हुई रस्सी के “इयं रज्जु इस प्रकार दो रूप दीख पड़ते हैं एक इदन्त्व ओर दुसरा 
रज्जुत्व । रस्सी जब टेढ़े मेढे आकार में हल्के अँबेरे में पड़ी होती है तब अज्ञान 
अपनी आवरण शक्ति से उसके रज्जुत्व रूप को आच्छादित कर देता है किन्तु इदन्त्व 
को नहीं आच्छादित करता क्योंकि रज्जुत्व का भांत रुके जाते पर भी इदम्त्व का 
भान होता रहता है, और जब रज्जुत्वरूप का आवरण हो जाने पर इदस्त्वरूप से 
दीख पड़ते वाली रस्सी में अज्ञान की विक्षेपशक्ति से सर्प का जन्म होता हैं तब उसमें 
रस्सी के इदत्त्वरूप का अनुवेध होते से “अयं सपं: इस प्रकार सपं में इदन्त्व की 
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प्रतीति होती है । ठीक यही स्थिति ब्रह्म और उसमें उत्पन्न जागतिक पदार्थों की भी 
है। अज्ञान को आवरणशक्ति से ब्रह्म के चिदु और आनन्दरूप का आवरण हो जाने 
पर उसमें जागतिक पदार्थ का जन्म हो जाता है और ब्रह्मा के सद्रूप का अनुवेघ होने 
से उनकी सदूरूप से प्रतीति होने लगती है । 

शङ्का हो सकती है कि ब्रह्म का सद्रूप तो त्रिकालावाध्यत्व है अत: यदि नाग. 
तिक पदार्थो में उसका अनुवेध होगा तो जागतिक पदार्थ त्रिकालाबाध्य हो जायेंगे, तो 
इसका उत्तर यह है कि जैसे न्यायमत में त्रिकालाबाध्य सत्तासामान्य का घट, पट 
आदि पदार्थों के साथ सम्पर्क होने पर भी उनमें नित्यता का प्रसङ्ग नहीं होता क्योंकि 
नश्वरस्वभाव होने से उनका नाश होने पर उनके साथ सत्ता का सम्बन्ध टूट जाता है 
उसी प्रकार वेदान्तमत में भी यह कहा जा सकता है कि घट, पट आदि पदार्थों के 
साथ त्रिकालावाध्य ब्रह्मात्मक सत्ता का सम्बन्ध होने पर भी उपमे त्रिकालाबाध्यत्व 
का प्रसंग नहीं हो सकता क्योंकि नश्वरस्वभाव होने के कारण उनका नाश होने पर 
उनके साथ ब्रह्मसत्ता का सम्बन्ध टूट जाता है । 

दूसरी शङ्का यह हो सकती है कि घट, पट भादि पदार्थों में त्रिकालाबाध्यत्व- 
रूप सत्ता का अनुवेध मानने पर घट, पट आदि में त्रिकालावाध्यत्व की ही प्रतीति होनी 
चाहिए न कि व्यवहारकालाबाध्यत्वमात्र की, तो इसके उत्तर में यह कहा जा सकता 
है कि जैसे अत्यन्त विशाल भी सूर्य छोटे घड़े के स्वल्प जल में छोटा दीखता है, उसी 
प्रकार व्यवहारकालमात्र में अबाध्य घट आदि में त्रिकालाबाध्यत्व व्यवहारकाला- 
बाघ्यत्वमात्र के रूप में दीख पड़ता है । 

वेदान्त के कतिपय विद्वान्‌ उक्त कयन के विपरीत मत को मान्यता प्रदान करते हैं 
उनका कहता यह है कि जैसे घड़े का जल स्वयं स्वल्प है अत: उसमें सूर्यं का स्वल्प 
दीख पड़ना सम्भव होता है उसी प्रकार घट, पट आदि पदार्थ यदि स्वयं व्यवहारकालाः 
बाध्य हों तभी उनमें त्रिकालावाध्यत्व का व्यवहारकालाबाध्यत्व के रूप में दीख पड़ता 
सम्भव हो सकता है किन्तु वे पदार्थ यदि स्वयं व्यवहारकालाबाध्य होंगे, व्यवहारकाला- 
बाध्यत्व उनका सहज घमं होगा, तब उसी को उन पदार्थो की सत्ता मान लेता उचित होगा, 
उनमें ब्रह्मसत्ता का अनुवेध मानना अनावश्यक होगा । अत: इन वेदान्वियो के अनुसार 
सत्ता के तीन भेद हैं, पारमार्थिक सत्ता, व्यावहारिकप्षत्ता और प्रातिमासिकसत्ता। 
पारमाथिक सत्ता त्रिकालाबाध्यत्वरूप है जो ब्रह्म की सत्ता है । व्यावहारिक सत्ता- 
व्यवहारकाल--सृष्टिकाल में भबाध्यत्वरूप है जो घट, पट आदि जागतिक पदार्थों में 


है, इस सन्दर्भ में यह ज्ञातव्य है कि सृष्टिकाल में घट, पट आदि का नाशमात्र होता 


है, बाघ नहीं होता, क्योंकि क्राय के सकारण नाश को बाध कहा जाता है, सृष्टिकाल 
में घट, पट आदि कार्यों का नाश तो हो जाता हैं पर उनके कारण ब्रह्माज्ञान का 
नाश नहीं होता, अतः सृष्टिकाल में उनकी अवाध्यता बनी रहती है, ऐसा मातने पर 
यदि यह शङ्का हो कि घट, पट आदि का नाश हो जाने पर भी यदि उनका व्यवहार 
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कालावाध्यत्व बना रहता है तब उस समय मी सद्रूप में उनकी प्रतीति होनी चाहिये 
क्योंक्रि व्यवहारकालाबाध्यत्व ही उनकी सत्ता है ओर वह उनका नाश होने पर भी 
सुरक्षित है, तो इसका उत्तर यह है कि जैसे न्यायमत में घट आदि का नाश होने पर 
घटत्व आदि के रहने पर भी घटत्व आदि रूप से उस समय घट आदि की प्रत्यक्ष 
प्रतीति नहीं होती, उसी प्रक्रार वेदान्त भत में भी घट आदि का नाश हो जाने पर 
उनके व्यवहारकालावाध्यत्व रूप सत्ता के सुरक्षित रहने पर भी सद्रूप में उनकी 
प्रत्यक्ष प्रतीति नहीं होतो । रह जाती है घट आदि का नाश हो जाने पर सद्रूप से घट 
आदि के व्यवहार की बात, तो उममें कोई वाधा नहीं है क्योंकि जैसे नष्ट घट भें भी 
घट शब्द का व्यवहार होता हे । वैसे हो नष्ट घट आदि में व्यवहारकालाबाध्यत्व 
का भी व्यवहार होता है । वेदान्तप्षम्प्रदाय में यह व्यवहार प्रसिद्ध ही है कि 
चट, पट आरि पदार्थं नष्ट हो जाने पर भी व्यवहारकाछ में बाधित नहीं होते । 

प्रातिभासिक सत्ता प्रतिमास- प्रतीतिकाल में अबाध्यत्वरूप है, यह सत्ता रज्जु- 
सपे, शुक्ति-रूप्य आदि प्रातिभासिक पदार्थों में रहती है, ये पदार्थ केवल अपने -प्रतिभास 
काल में ही अबाध्य होते हैं क्योंकि इनके रज्जु, शुक्ति आदि अधिष्ठानों का प्रत्यक्ष 
होने पर इनके प्रतिभास की निवृत्ति के साथ इनकी ओर इनके उपादात कारण रज्जु, 
शुक्ति आदि के अज्ञान की भी निवृत्ति हो जाती है, अतः अपने प्रतिभास के निवृत्तिकाल 
में अपने उपादान कारण के साथ निवृत्त हो जाने से ये पदार्थ बाधित होजाते हैं । 

ब्रह्म को अज्ञान की आवरण शक्ति से अथवा आवरण शक्ति-युक्त अज्ञान से 
आवृत कहने पर यह शङ्का स्त्रमावतः उत्त्यित होती है क्रि अपरिच्छिन्न असीम ब्रह्म 
का परिच्छिन्न ससीम अशान से आवरण नहीं हो सकता, क्योंकि आवरण कर्नेवाली' 
वस्तु जब आवरणीय वस्तु से बड़ी होती है या कम से कम उसके बराबर होती है तभी 
उससे आवरणीय वस्तु का आवरण होता है, भतः अज्ञान से ब्रह्म को आवुत्त 
कहना असंगत है । ग्रन्थकार ने इस शङ्का का समाधान यह कह कर दिया है कि ब्रह्म 
वस्तुतः अज्ञान से आवृत नही होता किन्तु मनुष्य की बुद्धि अज्ञान से आवृत होती है, 
अपनी आवृत बुद्धि से ब्रह्म को न देख पाने से वह ब्रह्म को ही आवृत कहने लगता 
है। इस बात के समर्थन में ग्रम्थकार ने एक अत्यन्त अनुरूप दृष्टान्त प्रस्तुत किया है, 
उनका कहना है कि जैसे छोटा सा बादल अनेक योजन तक फैले सूये मण्डल को नहीं 
ढक पाता किन्तु सूर्य को देखने को उत्सुक मनुष्य की छोटी सी आँख को ही ढकता हैं, 
पर अपनी ढकी आँख से सूर्यं को न देख पाने पर मनुष्य सूये को ही बादलों से ढका 
मात लेता है और कहने लगता है कि सूर्य बादलों से ढक जाने के कारण नही दीख' 
रहा है । उसी प्रकार अज्ञात से ढकी अपनी बुद्धि से ब्रह्म को न जान सकने पर मनुष्य 
ब्रह्म को ही अज्ञान से आवुत मानने लगता है ओर उसी को अञ्ञानावृत घोषित 
करने लगता है। उक्त दृष्टात्त से अपने इस समाधान की पुष्टि में ग्रन्थकार ने इसी 
समाधान पर एक अभियुक्त वचन उद्‌वृत किया हैं जिसका आशय है कि जो मनुष्य 


१२२ वेदान्तसार 


अनयेवादरणशक्त्याचच्छि्नस्यात्मनः कतेस्वभोक्त त्वसुख- 

टुःखमोहात्सकतुच्छसंसारभावनापि सम्भाव्यते यथा स्वाज्ञा- 

नेनाइतायां रज्ज्वां सपरवसम्भाइना । चिक्लेषशक्तिस्तु यथा 

रू्ज्यज्ञान॑ स्याबृतरज्जञौ स्टश्कत्या सरपादिकक्वद्धावयस्येवसज्ञा- 

नमपि स्वाइतात्मनि विक्षेपशक्तयाऽऽकाशादिभ्रयश्चष्घङ्कावयति 
शं सामथ्यंभ्‌ । तदृक्तइ-- 


विक्षेपशप्तिलिङ्गादि ्रह्माण्डान्दं जगत्सुजांद ति ॥ १० ॥ 


| 
न्य 


अत्यन्त मुढ़ होता है, वह मेघ से अपनी आँख ढक जाने पर जैसे मेघ से त ढक 
सकने वाले सूये को ही मेघ से ढका और प्रभाहीन मानने लगता है उसी प्रकार 
जिस मनुष्य की दृष्टि मोहग्रस्त होती है-- जिसकी बुद्धि अज्ञान से आच्छन्न होती है उसे 
नित्य प्रकाशमान्‌ भी आत्मा “अहं? बन कर शोक, मोह, आदि अज्ञानमूलक. विकारों से 
ग्रस्त प्रतीत होने लगता है किन्तु वह वस्तुतः “अहु! नही है, वह तो सतत प्रकाशमान 
शाश्वत शुद्ध मात्मा है उसे अहं के छोटे से घेरे में बाँधना मनुष्य की बौद्धिक भूल है 
शङ्का हो सकती है कि मनुष्य की बुद्धि अज्ञानमुलक होने से जड़ है, उसका 
स्वतः भान प्राप्त न होने से उस पर आवरण की कल्पना अनावश्यक हे अतः उसे 
अज्ञान से आच्छन्न कहना असंगत है, इसका उत्तर यह है कि यहाँ वुद्धि शब्द से वह 
अर्थ अभिमत है जिससे मनुष्य किसी वस्तु का ज्ञान अजित करता है, वह है उसके 
अन्त:करण की विषयाकार वृत्ति से अवच्छिन्न चैतन्य, चैतन्य प्रकाशस्वरूप है अतः 
उसमें अज्ञान का आवरण कार्य संगत होने से उसे अज्ञानावृत माना जा सकता है, 
भोर वह अन्तःकरण की परिच्छिन्न वृत्ति से उपहित होने से परिच्छिन्न हो जाता है भतः 
उससे बड़े अज्ञान से उसका आच्छादन सम्भव हो सकता है। अथवा इस बात-को 
अन्य प्रकार से भी समझा जा सकता हे । जैसे अन्तःकरण से अवच्छिन्न चैतन्यस्वरूप 
जीव अज्ञान का आश्रय है ओर ब्रह्म उसका विषय है, अज्ञात की मावरणश्क्ति का 
कार्य है अज्ञान के विषय में “नास्ति” “नो भाति? इस प्रकार असत्त्व तथा अमान का 
आपादन, यह आपादन अज्ञान के विषय ब्रह्म में होता है, इसीलिए ब्रह्म अज्ञानावृत 
कहा जाता है वास्तव में वह अज्ञानावत नहीं है, अज्ञानावृत है जीव में अज्ञान की 
आश्रयता का अवच्छेदक होने से उसकी बुद्धि--उसका अन्तःकरण । 
अनुवाद-- 
अज्ञान की इस आवरण शक्ति से अवच्छिन्न होने से ही आत्मा में कर्तृत्व, 
मोक्तत्व, सुख, दु:ख, मोह आदि मिथ्या सांसारिक घर्मो के उदय की सम्मावना ठीक 
उसी प्रकार होटी है जैसे अज्ञान से भावृत रज्जु-रज्जु से अवच्छिन्न चैतन्य में सर्पधर्म 
के उदय की सम्भावना होती है । 


संस्कृत-हिन्दो व्याख्या सहित १२३ 


उक्तामावरणशक्ति तत्कायद्वारा बुद्धिमारोहयति-अनयेति । अधिष्ठा- 
नस्वरूपविशेषावरणवशेन विपरीताथसम्भावना भवतीत्यत्रदृष्टान्तमाह--यथा 
स्वाज्ञानेति । विक्षेपशक्ति सदृष्टान्तामाह--विक्षेपेति । अन्नाप्याचायोन्तरसम्म- 
तिमाह- तढुक्त-विक्षेपेति। आवरणविक्षेपशक्तिद्वयबिशिष्टमन्ञानं कूटस्था 
सङ्गादयत्तैतन्यात्मनो जगत्कारणत्वोपाधिरिति भाव: । तढुक्तसभियुक्तेः-- 


“आच्छाद्य विक्षिपति संस्फुरदात्मरूपं जीवेश्वरत्वजगदाकृतिभिम्रषेव । 
अज्ञानमावरणबि श्रमञक्तियोगादात्मत्वमा त्रविषयाश्रयताबळेन” इति ॥१०॥ 


नन्येवंविधाज्ञानोपाधि कस्येश्वरचैतन्यस्य यज्जगत्कारणत्वं तन्निमित्तत्वं 


विक्षेप शक्ति का अर्थ है मिथ्या पदार्थों को उत्पन्न करने की अज्ञानगत सामर्थ्यं 
इस शक्ति से जैसे रज्ज्‌-रज्जु से अवच्छिन्न चैतन्य का अज्ञान अपनी आवरण शक्ति 
द्वारा अपने से आवृत रज्जु-रज्जु से अवच्छिन्न चैतन्य में मिथ्या सर्प आदि को उत्पन्न 
करता है वैसे ही ब्रह्म का अज्ञान अपनी आवरण शक्ति द्वारा अपने से आवृत-नास्ति, 
नो भाति” व्यवहार के योग्य सम्पादित आत्म-ब्रह्म में अपनी विक्षेप शक्ति से आकाश 
आदि मिथ्या जगतु को उत्पन्न करता है । जैसा कि कहा गया है- विक्षेपशक्ति लिङ्ग- 
सूक्ष्मशरीर से लेकर ब्रह्माण्ड पर्यन्त जगत्‌ की रचना करती है । 


व्याख्या— 

आशय यह है कि अज्ञान की आवरण शक्ति उसके विषयभूत वस्तु को उसके 
विशेष स्वरूप के भान को अवरुद्ध कर विक्षेपशक्ति के लिये यथापेक्ष कार्थक्षेत्र बना 
देती है और विक्षेपशक्ति उस क्षेत्र में अज्ञान को अनेक प्रकार के मिथ्या कार्या के रूप 
में परिणत करती है। 

अज्ञान तथा उसकी द्विविध शक्ति के विषय में उक्त तथ्य का प्रतिपादन 
“सङ्क्षेप शारीरक' के एक पद्य द्वारा प्रस्तुत किया गया है, जो इस प्रकार है-- 

आच्छाद्य विक्षिपति संस्फुरदात्मरूपं जीवेश्व रत्वजगदाङ्गतिभिमृषेत । 

अज्ञातमावरणविश्रमश्चक्तियोगादात्मत्वमात्रविषयाश्चयतावलेन ॥ ( १।२० ) 

अज्ञान अपने विषय और आश्रय के रूप में अक्रेले आत्मा मात्र का बल पाकर 
अपनी आवरण और बिभ्रम-विक्षेपशक्ति के द्वारा आत्मा के स्वयं प्रकाश स्वरूप को 
आच्छादित कर उसमें जीव, ईश्वर और जगत्‌ के आकार में मिथ्या प्रपञ्च को उत्पन्न 
करता है । 

इस पद्य के आधार पर यह कहा जा सकता है कि अज्ञात, उसकी दो शक्तियां 
तथा उनके कार्य के सम्बन्ध में ग्रंथकार ने जो बात कही है वह केवल उनकी अपनी 
ही कल्पना नहीं है किन्तु पूरे वेदान्त सम्प्रदाय की ही मान्यता है । 


fl 
3 


१२४ वेदान्तसार 


शक्तिद्वयवदज्ञानोपहितँ चेतन्यं स्वग्रथानतया निमित्त 
स्ोपाधिप्रधानतयोपादानं च भत्ति । यथा छूता तल्तु- 
कार्यं प्रति स्वप्रधानतया निमित्तं स्वशरीशप्रधानतयोपादानं 
च भवति ॥ ११ ॥ 


स्याठुपादानस्वं वोभयं वेति जिज्ञासायामाह--शक्तिद्वयवदिति । स्वप्रधानतया 
कूटस्थचेतन्यस्वरूपावभासितया स्वोपाधिप्रधानतया उपाध्यु परक्तसत्तास्फूति- 
रूपतयेति भेद्‌ः। एकस्योभयविधकारणात्मकत्वे दृष्टान्तमाह यथेति । छतो- 
णनाभिः । तन्तुरेब कार्य तन्तुकार्यम्‌ । यथा छूता तन्तुनिमाणे प्रसिद्धकापी- 
सतूलकाछयन्त्रादिसदायमनपेक्ष्यैव तन्तूनञातानवितानात्मकं च तत्कार्थं जालरूपं 
सजत्येवमीश्चरः प्राकसरष्ठेरेक एवाद्वितीयोऽसहाय एव स्वमायाशक्त्यावेशमात्रेण 
लिङ्गादिन्रह्माण्डान्तं जगत्सजेदिति सावः । तथा च श्रतिः--“यत्त दद्रेश्यम- 
ग्राह्य? इत्युपक्रम्य 

“यथोणेनाभिः सजते गृहते च यथा एथिव्यामोषधयः सम्भवन्ति । 

यथा सतः पुरुपात्केशलोमानि तथाक्षरात्सम्भवतीह विश्वम्‌” इति ॥ 
न्यायोऽपि--“प्रक्ृतिश्च प्रतिज्ञादृष्टान्तानुपरोधात” इति ॥ ११॥ 


अनुवाद 


उक्त दो शक्तियों से युक्त अज्ञान से उपहित चैतन्य-ब्रह्म अपनी प्रधानता सें | 
जगत्‌ का निमित्त कारण तथा अपनी उपाधि अज्ञान की प्रधानता से जयतु का उपादान 


कारण होता है । प्रश्‍न हो सकता है कि जो जिस कार्य का निमित्त है वही उस काये 
का उदापान कैसे हो सकता है, क्योंकि लोक में कार्य के निमित्त और उपादान 
कारणों में भेद देखा जाता है, जैसे कपास घट कर उपादान होता है और कुलाल 
आदि उसके निमित्त होते हैं। इस प्रश्‍न का समाधान ग्रन्थकार ने ळूता-मकड़ी कै 
दृष्टान्त से प्रस्तुत किया है, प्रत्यक्ष है कि मकड़ी जिस जाल को बुनती है उसका तरह 
स्वयं निमित्त कारण भी होती है और उपादान कारण भी होती है, क्योंकि वर्ह 
जाळ बुनने के लिये अपने बाहर से कोई उपादान नहीं ग्रहण करतो किन्तु अपने शरीर 


से ही जाल बदाती हे । भतः जैसे वह अपने शरीर से जाल का उपादान और अपने | 


चेतन स्वरूप से जाल का निमित्त कारण होती है वैसे ही अज्ञानोपहित चैतन्य भी भपने 
अज्ञान रूप शरीर से जगतु का उपादान और अपने सहज चैतन्य रूप से जगतु कां 
निमित्त कारण हो सकता है, निमित्त और उपादान में भेद वहीं होता है जहाँ कर्ता 
को अपने बाहर से उपादान लेने की आवश्यकता होती है, जैसे कुलाल को घट बताते 


के लिये अपने बाहर मिट्टी से कपाल रूप उपादान का ग्रहण करना होता है । 
व्याख्या 


प्रशन हो सकता है कि मकड़ी द्वारा बुने जाने वाले जाल का उपादान जब. 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १२५ 


उसका शरीर किंवा उसके शरीर से निकलने वाला आतान-बितान युक्त तन्तु होता 
है और निमित्त कारण उसके शरीर को सचेष्ट बनाने वाला उसमें विद्यमान चेतन अंश 
होता है । तब यह बात कैसे कही जा सकती है कि मकड़ी के जाल का उपादान और 
निमित्त एक ही होता है, और जब यह बात मकड़ी के जाल में नहीं सिद्ध होती तब उसके 
दृष्टान्त से एक ही पदार्थ में जगत्‌ की उपादानता और निमित्तता का समर्थत कैसे 
किया जा सकता है। इस प्रश्नके उत्तर में यह कहा जा सकता है कि मकड़ी के 
जाल का उपादान और निमित्त उसका शरीर और उसमें विद्यमान चेतन जीव नहीं 
होता, क्योंकि यदि उसका शरीर उपादान होगा तो शरीर तो मकड़ी के मृत हो जाने 
पर भी रहता है पर उस समय वह जाल का उपादान नहीं होता, इसी प्रकार उस 
शरीर में विद्यमान चेतन जीव मकड़ी के जाल का निमित्त भी नहीं होता क्योंकि जो 
चेतन जीव मकड़ी के शरीर में रह चुकता है उस शरीर से निकल कर अन्य शरीर में 
पहुँचने पर वहाँ भी वही रहता है, पर उस समय वह भकड़ीके जाल का निमित्त नहीं 
होता, अतः सचाई यह है कि मकड़ी के जाल का उपादान एवं निमित्त स्वयं मकड़ी 
ही होती है जो एक विद्येष प्रकार के शरीर और चेतन जीव के विशिष्ट सम्पकं से 
प्रादुर्भूत एक इकाई है, और उस इकाई में ही अंशभेद से जाल की उपादानता एवं 
निमित्तता दोनों विद्यमान हैं। 

ठीक मकड़ी ही जैसी स्थिति अज्ञानोपहित चैतन्य रूप इश्वर की भी है, वह 
भी अज्ञान और चैतन्य के अनादि सम्बन्ध से निष्पन्न एक इकाई है जो अंश भेद से जगतु 
का उपादान और निमित्त है, क्योंकि केवल अज्ञान का अस्तित्व न होने से उसे केवल 
उपादान नहीं माना जाता एवं केवल चैतन्य के निर्व्यापार होने से केवल उसे 
निमित्त नहीं माना जा सकता । उक्त स्थिति को ध्यान में रख कर ही ग्रन्थकार ने 
छूता के दृष्टान्त से ईश्वर को जगत्‌ का उपादान और निमित्त कहा है । 

जगत्‌ के उपादान और निमित्त के सम्बन्ध में जो बात कही गई वह मुण्डकोप- 
निषद्‌ के एक मन्त्र में कुछ और विशद रूप से प्रतिपादित है, जैसे-- 

यथोर्णनाभिः सृजते गुहूते च यथा पृथिव्यामोषघयः सम्भवन्ति । 

यथा सतः पुरुषात्‌ केशलोमानि तथाऽक्षरात्सम्मवतीह विश्वम्‌ ॥ ( १।१।७ ) 

जैसे नामि में ऊर्णा-तन्तुओं का पिण्ड छिपाये रहने वाली मकड़ी अपने भीतर 
से ही जाळ को बुनती है और अपने भीतर ही समेटती है, जैसे ओषधियाँ पृथ्वी में ही 
उत्पन्न होती हैं ओर जैसे बाल और रोयें सत्‌ पुरुष-जीवित शरीर से उत्पन्न होते हैं 
उसी प्रकार विश्व अक्षर-त्रह्म से अक्षरब्रह्म में उत्पन्न होता है : 

शद्धूराचाय ने भी ब्रह्मसूत्र, अध्याय १, पाद ४ के तेइसव सूत्र प्रकृतिश्च 
्तिज्ञाहष्टान्तानुपरोघात्‌’ के भाष्य में जगत्‌ की उपादानता और तिमित्तता को एक- 
निष्ठ कहा है, जैसे--प्रक्ृतिश्रोपादातकारणं च ्रह्मभ्युपगन्तव्यं निमित्तकारणं च, न 
केवलनिमित्तकारणमेव, कस्मात्‌ ? ्रतिज्ञाहष्टान्ताचुपरोघात्‌'-ब्रह्मक्ो जगत्‌ का 


१२६ वेदान्तसा र 


तमःप्रधानविक्षेपशक्तिमदज्ञानोपहितचेतन्यादाक्ाश आफ. 
शाद्वायुर्वायोरग्निरग्नेरापोडदूभ्यः पृथिवी चोत्पद्यते “तस्माद्वा एत. | 
स्मादात्मन आकाशः सम्धूत'' इत्यादिश्रुतेः । तेषु जाड्याधिक्य- ' 
द्शेनातमःप्राधान्यं तत्कारणस्य । तदानीं ससच्चरजस्तमापि | 
कारणगुणप्रक्रमेण तेष्वाकाशादिपृत्पद्यर्ते । छताम्येच सषम | 
भूतानि तन्मात्राण्यपश्चीकृतानि चोच्यन्ते एतेभ्यः सक्षम: 
शरीराणि स्थूलभूतानि चोत्पद्यन्ते ॥ १२ ॥ | 


प्रकृति-उपादातकारण भी मानना चाहिये और निमित्त कारण भी मातना चाहिये 
क्योंकि ऐसा मानने पर ही उपनिषदु में उक्त प्रतिज्ञा एवं दृष्टान्त का उपरोध-बाध | 
नहीं होगा । | 
छान्दोग्य ६।१।२, मुण्डक १।१।२, वृहदारण्यक ४।५।६ में यह प्रतिज्ञा प्राप्त 
होती है कि ब्रह्म का ज्ञान होने से सम्पूर्ण विश्‍व का ज्ञान हो जाता है, यह प्रतिज्ञा 
तमी संगत तो सकती है जब ब्रह्म विशव का उपादान कारण हो ओर विश्व ब्रह्म का 
उपादेय कार्य हो, क्योंकि उपादान भोर उपादेय में अभेद होने से उपादान कां ज्ञान 
होते पर उससे अभिन्न होने के नाते उसके सारे कायं भी ज्ञात हो सकते हैं । 

उक्त उपनिषदों में ही क्रम से ६।१।४,५,६; १।१।७; ४।५।६,८ मन्त्रं में मिट्टी 
के सभी कार्यो तथा लोह से उत्पन्न उसके सभी कार्यों, पृथिवी से उत्पन्न उसके समी 
कार्यों पृथिवी से उत्पन्न समी ओषधियों एवं दुन्दुभि से उत्पन्न शब्दों का दृष्टान्तरूप में 
उल्लेख है, इन दृष्टान्तों की संगति मी ब्रह्म और विश्व में उपादान-उपादेय भाव मानते 
पर ही हो सकती है क्योंकि उक्त समी दृष्टान्त उपादान-उपादेय रूप हैं । 

इन उद्धरणों से यह स्पष्ट है कि ग्रन्थकार ने अज्ञानोपहित चैतन्यरूप ईश्वर को 
जो जगतु का उपादान और निमित्त बताया है वह वेदान्तदशन के पुरातन महनीय 
ग्रन्थों पर आधारित है । 
अनुवादः 

तमोगुण-प्रधान, विक्षेपशक्ति से युक्त अज्ञान से उपहित चैतन्य से आकाश की, 
आकाश से वायु की, वायु से अग्ति-तेज की, अग्नि से जल की तथा जल से पृथिवी 
की उत्पत्ति होती है, चैतन्य से आकाश आदि की उत्पत्ति का यह क्रम “तस्मादू वॉ 
एतस्मादात्मन आकाशः सम्भूत:' इत्यादि श्रुति से सिद्ध है । उनमें जाञ्य की अधिकता 
की उपलब्धि होने से उसके कारण तमोगुण की प्रधानता मानी जाती है । उस समय 
` उत्त आकाश आदि में कारण गुण के प्रक्रम से सत्त्व, रज ओर तम की उत्पत्ति होतीं 


है, इन्हें ही सुक्ष्मभूत, तन्मात्र ओर अपञ्चीकृत कहा जाता है, इनसे सूक्ष्मशरीर और 
स्थूल भुतों की उत्पत्ति होती है। > 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित “१२७ 


तदेवं चैतन्यस्य जगत्कारणत्वं प्रपञच्य तत; कार्योत्पित्तिक्रमं दर्शयति 
तमःप्रवान इतिं। तमसः प्राधान्यनिर्देशाद्रजःसस्वयोरपिं तत्र मात्रया 
वुत्तिद्रष्टञ्या । उकतभूतसरष्टिक्रमे प्रमाणमाह-तस्मादिति । नन्वाकाशं नोत्पद्यते 
निरवयबद्रव्यत्वादात्मवदिति चेन्न । उदाहृतश्रतिबाधितविषथत्वेनानुमानानुत्था- 
नास्रत्यबुमानविरोधाच्च । तथाहि । आकाशामुत्पद्यते महत्त्वे सति भूतत्वान्महा- 
पृथिव्यादिवत्‌ । न चाश्रयासिद्धो हेतुराश्रयस्याकाशस्योभयवादिसिद्भत्वात्‌ । 
न च धमिम्ाहकप्रमाणबाधनिबन्धनाप्याश्रयासिद्धता हेतोः । धर्मिग्राहक- 
प्रमाणेन शझद्दाश्रयत्वेनाकाशाख्यधमिमात्रसिद्धावपि तदूगतनित्यत्वादेस्तेना- 
सिद्धः। न च स्वरूपासिद्धो भूतत्त्रमहत्त्वयोः पक्षे सम्प्रतिपत्तः । नापि 
व्याप्यस्वासिद्धो निरुपाधिकत्वात्‌ । न च मूर्तत्वसावयवस्वरूपवत्त्वादेरुपाधित्वं 
शक्यं शुणकर्मणोः साध्याव्याप्तः । भूतत्वद्रव्यत्वसामान्यवत्त्वादेश्व साधनव्या- 
पकत्वात्‌ । अत्र द्र्व्यस्वव्यतिरिक्तावान्तरजातिमत्त्वसुपाधिरिति चेन्न 
प्रध्वंसेन साध्याव्याप्तेः। तस्योत्पत्तिमत््वेऽपि जात्याश्रयत्वाभावात्‌ । न च 
साध्यूस्योत्पत्ति मत्त्वस्य भावधमिकत्वान्न प्रध्वंसे प्रसक्तिरिति वाच्यमुत्पत्ति 


मात्रस्येवाकाशे साध्यत्वात्‌। अन्यथा विप्रतिपत्त्यविषयाणां द्रव्यत्वादीनां 


व्याख्या 

आवरण भोर विक्षेपशक्ति से युक्त, सत्त्व, रज और तम इन तीन गुणों का 
समुदाय रूप अज्ञान अनादि काल से ब्रह्म को अपना विषय और आश्रय बनाये हुए 
है, उसकी आवरण शक्ति से आच्छन्न ब्रह्म में उसके तीनों गुण निरन्तर सक्रिय 
रहते हैँ । जब कमी तमोगुण अन्य गुणों की अपेक्षा अधिक सक्रिय होकर वुद्धिगत हो 
जाता है तब ब्रह्मरूप अधिष्ठान-आश्रय में अज्ञान से आकाश की उत्पत्ति होती है, 


यतः आकाश वृद्धिगत तमोगुण से युक्त अज्ञान से उत्पन्न होता है अतएव उसमें सत्त्व 
एवं रज की अपेक्षा तमोगुण की उत्पत्ति अधिक मात्रा में होती है, भौर जडस्वभाव 


तमोगण की मात्रा अधिक होने से ही उसमें जडता का आधिक्य होता है । 

आकाश आदि में जडता का आधिक्य होने से ही उसके कारणभूत अशात 
में तमोगुण के प्राधान्य की कल्पना होती है क्योंकि कारण में तमोगुण की प्रधानता त 
होने पर कार्य में भी तमोगुण की प्रधानता नहीं हो सकती और तमोगुण की प्रधानता 
के बिना जडता नहीं हो सकती क्योंकि तमोगुण ही जडता का कारण है । 

ग्रन्थकार ने आकाश आदि में कारणगुण प्रक्रम से अज्ञान के सत्त्व आदि गुणों 
की उत्पत्ति बताकर यही बात स्पष्ट की है, उनके कहने का आशय यह्‌ है कि विक्षेपः 
शक्ति से युक्त तमोगुणप्रधान अज्ञान ओर उससे उपहित चैतन्य दोनों आकाश आदि 
के उपादानकारण हैं, उनमैँ अज्ञान परिणामी उपादान है ओर चैतन्य विवर्तोपादान है । 
परिणामी उपादान और विवर्तोपादान में यह अन्तर है कि परिणामी उपादान मे जो 
गुण जिस मात्रा में विद्यमान होते हैं अपने तात्कालिक अनुपात से कुछ अधिक मात्रा 


१२८. वेदान्तसार 


घमिगतानां साध्यताप्रसङ्ग इत्यबुमानाकौशलमापद्येत । न चान्यः कञ्चिदुपा- 
घिरुस्रेक्ष्यते । अविभुत्वं त्बाकाशे5पि वेदान्तिनः समानं “ज्यायानन्तरिक्षात्‌”, 
“येनावृतं खं च दिवं” इत्यादावात्मापेक्षयाकारास्य न्यूनपरिमाणत्वश्रबणात्‌ 
अतो न त॑ प्रति तस्योपाधित्वम्‌ । नापि विरुद्धः साध्यविपरययाव्याप्तेः । नापि 
साधारणानेकान्तिको विपक्षाप्रवेशात्‌। नाप्यसाधारणः सपक्षगामित्वात्‌। 
नापि कालातीतो बाधकप्रमाणानिरूपणात्‌ | न चोक्ताडुमानं बाधकमिति 
वाच्यं तस्य नरशिरःकपालशुद्धतानुसानवदागसवाधितविपयत्वस्योक्तत्वात्‌ | 
न च श्रुतेराकाशामिव्यक्तिमात्रार्थत्वान्नोत्पत्त्य्थतेति वाच्यम्‌ । सिद्धे चानुमा- 
नस्याबाधितविषयत्वेन प्रामाण्ये श्रतेरन्यार्थत्वसिद्विस्तर्सिद्धावितरसिद्विरितीत- 
रेतराश्रयात्‌ । किञ्च “तस्माद्वा एतस्मादात्मन आकाराः सम्भूत” इति 
सकृच्छ तः सम्भूतशब्द्‌ आकाशे साक्षात्सम्बध्यमानो गौणः स एव वाय्वा- 
दावनुषज्यमानो मुख्य इति महदिदं व्याख्यानकौशळं तार्किकपश्ञों:। नापि 
सन्दिग्धानेकान्तिकता _ विपक्षव्याबृत्तेः स्फुटत्वात्‌ । ` नापि प्रकरणससता 
त्वदनुमानस्य दुबळत्वेने भयोः समानबळत्वाभावात्‌ । निरवयवद्रव्यत्वस्य 
बिनश्यदवस्थापन्ने पटे व्यभिचारात्‌ । अवयवत्वात्यन्ताभावाधिकरणत्वं 
तिरवयवशक्देन विवक्षितमिति चेन्न । अवयवशब्देन प्रदेशविवक्षायां सर्वस्याप्य- 


में अपने परिणामभूत कार्य में उत्पन्न होते हैं, कार्य में कारणगुणों की यह उत्पत्ति ही 
कारणगुणक्रम से कायंगुण की उत्पत्ति कही जाती है क्योंकि कारणगुणक्रम का अर्थ है 
कारण में विद्यमान गुणों के क्रम-अनुपात से प्रकृष्ट-अधिक अनुपात । इस कथन से 
विदित होता है कि अज्ञान में तमोगुण की मात्रा सत्त्व और रज की अपेक्षा जितनी 
अधिक होती है, आकाश आदि में उखकी मात्रा उससे अधिक होती है, फलतः अज्ञान 
की जडता से आकाअ भादि की जड़ता भी अधिक होती है । 

परिणामी उपादान के उक्त स्वभाव से विवर्तोपादान का स्वभाव भिन्न है, 
उसके गुण उसके कार्य में कारणगुणप्रक्रम से नहीं उत्पन्न होते अपितु न्यूनक्रम से उत्पन्न 
होते हैं, यही कारण है कि चैतन्य के . विवर्तभूत जगत्‌ के पदार्थों में चैतन्य की 
त्रिकालाबाध्यता व्यवहारकाल मात्राबाव्यता में, उसकी स्वप्रकाशता परप्रकाशता में और 
उसकी विशुद्ध आनन्दरूपता दुःखमिश्र आनन्दरूपता में सिमट जाती है। 

ग्रव्थकार ने केबल अज्ञान को आकाश आदि का कारण न कह कर उसके 
साथ ही चैतन्य को भी आकाश आदि का कारण कहा है क्योंकि चैतन्य को आकाश 
आदि का कारण न मानने पर आकाश आदि की उत्पत्ति निराश्चय हो जायगी और 
निराश्रय उत्पत्ति मानी नहीं जा सकती क्योंकि कार्यं की उत्पत्ति किसी आश्रय में ही 
होती है, यह नियम है । और चैतन्य को आकाश आदि का कारण साने बिना उनका 
आश्रय माता नहीं जा सकता क्योंकि अकारण को कार्य का आश्रय मानने पर अकारण 
में कार्य की उत्पत्ति का प्रसङ्ग होगा । 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित -१२९ 


चयविप्रदेशस्यावयवत्वेनोपक्षीणत्वादवयव्यभावप्रसज्ञात । आश्रयविवक्षाया- 
मन्यतरासिद्धो हेतुः स्यादाकाशाश्रयस्य ब्रह्मणो मसेट्टत्वात्‌ । तस्मात्त्वदुमानं 
न प्रतिपक्ष; । नापि प्रतिपक्षान्तरमुस्रेक्ष्यते । तस्मादनुमानेनाप्याकाशोत्पत्तेः 
सम्भावितत्वाच्छुष्क्रतर्केश्रद्धामनाद्वत्य श्रत्युक्तमेवाका शजन्मेतरजन्मबच्छ- 
ड्वेयम्‌ । अभ्युपगम्य ` चेदं परमाणूनामनुत्पत्तिमत्त्व॑ महत्त्वे सतीति 
हेतुविशेषितः । तदनभ्युपगमे तु सूतत्वादित्येव हेतुः । तथा हि चतुर्विधाः 
प्रमाणब उत्पद्यन्ते मूतेत्वादभूतत्वाद्वा पटादिवत्‌ । न च मनसि मृतत्वहेतोर- 
नेकान्तिकता तस्यापि पक्षतुल्यत्वात्‌ । न च धसिम्राहकप्रमाणबाधः सिद्धेऽपि 
तेन धर्मिस्वरूपे तद्गतनित्यत्वादेरसिद्धेः । न च परमाणूनासपि कायंत्वे 
कारणानवस्थानान्न किमपि मूलकारणं जगतः स्यादिति वाच्यम्‌ | ब्रह्मण एव 


यदि यह कहा जाय कि जैसे घट का अकारण भी भुतल घट का आश्रय होता 
है उसी प्रकार आकाश आदि का कारण न होने पर भी चैतन्य उसका आश्रय हो 
सकता है तो यह ठीक नहीं है क्योंक्रि कपाल आदि कारणभूत आश्रय में घट के 
उत्पन्न हो जाने के बाद ही भूतल उसका आश्रय होता है, उत्पत्ति के समय आश्रय 
नहीं होता । भतः जैसे घट आदि का कारणभूत आश्रय होता है उसी प्रकार आकाश 
आदि का भी कोई कारणभूत आश्रय होना आवश्यक है और ऐसा कारण चैतन्य से 


भिन्न कोई नहीं हो सकता । यदि यह कहा जाय कि अज्ञात ही आकाश आदि का 
कारणभूत आश्रय हो सकता है, चैतन्य को उसका कारण मानना व्यर्थं है तो यह ठीक 


नहीं है क्योंकि अज्ञान स्वयं चैतन्य में आश्रित है अतः वह चैतन्य में ही अपने कार्यों का 
उत्पादक हो सकता है क्योंकि कारण जहाँ होता है वहीं उसके कायं की उत्पत्ति होती 
है यह नियम है और कार्य की उत्पत्ति वहीं हो सकती है जो कार्य का कारण हो। 

यदि यह कहा जाय कि जैसे घट अपने उपादानकारण कपाल के आश्रय कपालिका में 
नहीं उत्पन्न होता किन्तु अपने उपदानकारण कपाळ में ही उत्पन्न होता हैं उसी प्रकार 
आकाश आदि भी अपने उपादानकारण अज्ञान में ही उत्पन्न होंगे, चैतन्य में उनकी 
उत्पत्ति नियुक्तिक है तो यह ठीक नहीं है क्योंकि कपालिका कपाल का अवयव हे 


किन्तु चैतन्य अज्ञान का अवयव नहीं है अतः कपालिका के दृष्टान्त से चैतन्य को 
आकाश आदि का आश्रय होने के अयोग्य नहीं ठहराया जा सकता, अपितु जैसे घट 


के कपाल आदि सभी कारण जिस स्थान में एकत्र होते हैं वह स्थान मी घट का 
उत्पत्तिदेश होने से दिक्कृत विशेषणता सम्बन्ध से घट का आश्रय होता है उसी प्रकार 
आकाश आदि के जनक अज्ञान का आश्रय होने से चैतन्य को भी आकाश आदि का 
उत्पत्तिदेश रूप में आश्रय होना युक्तिप्राप्त है, अन्तर केवल यह हे कि घट आदि का 
उत्पत्तिदेश घट आदि का निमित्तकारण होता है, उपादातकारण नहीं होता, किन्तु चैतन्य 
आकाश आदि का उपादानकारण होता है क्योंकि आकाश आदि चैतन्य से पृथक्‌ होकर 


आजम्थत नड़ीं होता तथा उसके सत्ता आदि घमों को अंशत: प्राप्त करता है । 
९ 


१३० वेदान्तसार 


. प्रपद्चितसस्मामभिरितीहोपरम्यते । श्रुतयश्च अवन्ति प्रत्यनुमानवाधिकाः। | 


` आकाश आदि का परिणामी उपादान कारण और उससे उपहित चेतन्य ड 4 


आकाश आदि का कर्ता होता है। अतः 


जगन्मूलकारणस्य ्रतिस्मृतीतिहासपुराणप्रास द्वस्वात्‌ । तथा दिककालावुत्पत्तिः 
मन्तावचेतनभावत्वात्पटबत्‌ । न चास्माकमविद्यायां व्यभिचारस्तस्या : 
भावासावविळक्षणस्वाभ्युपगसात्‌ । अन्येऽपि हेत्वाभासाः पूर्वचङुद्धरणीयाः | 
न च सामान्यबिशेषसर्मबायेषु व्यभिचारस्तत्र समान्यस्य विचार्यमाणे | 
ब्रह्मस्वरूपानतिरेकादचेतनत्वहेतोस्तत्राप्रवृत्तः । तथाहि विशेषास्तावत्सासान्ये | 
कल्पिता इति त्वबिद्यावादे निरूपितम्‌। तथा च द्रव्यत्वादीनां सामान्य- | 
विशेषाणां सामान्यमात्ररूपतायां सत्तायामन्तभावः । सत्ताया अपि 
स्फुरणविरहितायाः क्वाप्यनुपलस्भात्स्फुरणमात्रस्वं युक्तम्‌ । स्फुरणं च ब्रह्मैष 
“सदेन सोम्येदं”, “सत्यं ज्ञाने” इत्यादिश्रुतेः । “ब्रह्म तं परादाद्योडन्यत्रात्मनो 
ब्रह्म वेद” इत्यादौ परत्रह्मस्वरूपातिरिक्तत्बेन त्राह्मण्यादिजातिं विजानतो 
निन्दाश्रवणाञ्च । तस्मान्न सामान्ये व्यभिचारः । विशेषसमवायौ तु 
खपुष्पकल्पौ । अनयोर्यथा खपुष्पकल्पत्वं तथा चिदानन्दलहरीटीकायां 


“अणोरणीयान्‌? इति हि परमाणोरणीयः परमकारणं ब्रह्म दशंयित्वा _ 
“यस्मात्परं नापरमस्ति किञ्रतद्यस्मान्नाणीयो न ज्यायोऽस्ति कञ्चित्‌” इति 

उक्त उपादानद्वय से भिन्न मी आकाश आदि का एक कारण है और वह है 
इश्वर, जो “तदैक्षत' 'सोऽकामयत' इत्यादि श्रुतियों के अनुसार ईक्षण, संकल्प आदि 
द्वारा आकाश आदि जगत्प्रपञ्च का कर्ता है । वेदान्तमत में विशुद्धसत्वप्रधान भज्ञान- 
समष्टि से उपहित चैतन्य ही ईश्वर है, उसके उपाधि भूत विशुद्धसत्त्वप्रधान अज्ञात 


की ईक्षण, संकल्प आदि वृत्ति का उदय होने पर उन वृत्तियों के द्वारा वह आकाश 
आदि को सृष्टि करता है । 


प्ररत हो सकता है कि अज्ञान का आश्रय और विषय जब ब्रह्मा ही है तो वहां 
के एक होने से अज्ञान भी एक ही है, अतः उसमें समष्टि, व्यष्टि की कल्पना ओर उत 
उपाधियों के सम्बन्ध से एक ईश्वर तथा अनेक जीवों की कल्पना कैसे संगत हो सकती 
है, एवं जब अज्ञान एक है तब एक ही समय उसमें तमोगुण और सत्त्वगुण की प्रथा” 
नता की कल्पना भी कैसे हो सकती है ? इसके उत्तर में वेदान्त की ओर सें यह कहीं 
जा सकता है कि सत्त्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ की अनन्त त्रिषुटियां हैं, ये त्रिपुटियां ही 
अज्ञान हैं; यह त्रिपुटी रूप अज्ञान ही तमोगुणाश्रित आवरणशक्ति से चैतन्य का आवरी 
और रजोगुणाश्रित विक्षेपशक्ति से आकाश आदि का जनक होती है, जिन व्रिपु व्यों 
में तमोगुण और रजोगुण की प्रधानता होती है उन त्रिपुटियों की समष्टि रूप अज्ञात 


कारण होता है तथा; जिन त्रिपुटियो में विशुद्ध सत्त्व की प्रधानता होती है उन त्रिपुटियीँ 
के समष्टि रूप अज्ञानसमष्टि से उपहित चैतन्य रूप ईइवर ईक्षण, संकल्प आदि द्वारा 


सत्त्व आदि गुणत्रय की त्रिपुटी रूप, अञ्चत र 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १३१ 


तैत्तिरीयश्रतिस्तद्ठयतिरिक्तमणुमहञ्चाविरेषेण प्रतिषेधति । “असतोऽधि मनोऽ- 


सज्यत”, “एतस्माज्जायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि च” इति च तेत्तिरीयाथ- 
बंणश्रती मनस उत्पत्ति स्पष्टमाचक्षेते। तथा “ज्ञः काळकालो गुणी सर्वविद्यः” 
“सर्वे निमेषा जज्ञिरे? इति च इवेताइवतरतैत्तिरीयश्रती काळस्यापि कार्य- 
तामावेदयतः । “पुरुष एवेदं सब” इत्युपक्रम्य “दिशः श्रोत्रा” इति 
पुरुषसूक्तात्मिका श्रतिदिंशां पुरुषविकारत्वं सूचयति । वस्तुतस्तु प्राच्या- 
दिव्यपदेदास्यादित्यगत्युपाधिना नभस्येव कल्पितत्वाज्ञाकाशातिरिक्ता दिग- 
स्तीति गमयितव्यम्‌ । न च ब्रह्माप्युत्पद्चते कारणत्वादाकाशवदिति वाच्यं 
अज्ञो नित्य” इस्यादिश्रतिबिरोधात्‌ “असम्भवस्तु सतोऽचुपपत्तः? इति 
न्यायविरोधाञ्च । एतेन जगदुस्पत्तिप्राक्काले ब्रह्मातिरिक्ति वस्तु नास्तीति 
दर्शितम । अविद्यायाश्रात्मशक्तित्वेन ततः पार्थग्यीयोगाञ्जीवानां च तदा 
परमात्मनि सम्पन्नत्वात्तदद्ृट्टानां च तदुपाध्यन्तःकरणनिष्ठानां तत्संस्कारा- 
विशेषाविद्यामात्रत्येन प॒थक्सत्त्वाभावात्‌ । विस्तृतं चेतदाचार्यैवियदधिकर- 
णादाविति विश्रम्यते । “आकाशाद्वायुवोयोरग्रिः? इत्यादावाकाशादिभाव- 
मापन्नादविद्यासहायादूत्रह्मण एवं वाय्वादीनाझुत्पत्तिरिति द्रष्टव्यम्‌ । “तत्त- 


अनन्त होने से उसमें समष्टि, व्यष्टि की कल्पना तथा एक काल में तमोगुण ओर 
सत्त्वगुण की प्रधानता को कल्पना, एवं विशुद्धसत्त्वप्रचान अज्ञान समष्टि से उपहित 
चैतन्यरूप एक ईश्वरं की और मलिनसत्त्वप्रधान अज्ञान व्यष्टि से उपहित चँतन्यरूप 
अनेक जीवों की कल्पना में कोई असंगति नहीं है । 

ग्रन्थकार ने श्रुति के साक्ष्य से आत्मचैतन्य से आकाश की उत्पत्ति बता कर 
सांख्यदर्शंन और न्याय-वैशैषिक दर्शन के उत्पत्ति सिद्धान्त की अध्रामाणिकता सूचित 
की है, साँख्यदशैन की अप्रामाणिकता इस साने में कि उस दर्शन में आत्मा-पुरुष को 
सर्वथा कूटस्थ माना गया है अतः उस दर्शन को आत्मा में किसी कार्यं की कारणता 
मान्य नहीं है, किन्तु यह मान्यता आत्मा से आकाश को उत्पत्ति बताने वाली श्रुति से 
निराकृत हो जाती है, एवं च्यायवैशेषिक दशन को अभ्रामाणिकता इस माने में कि 
उस दर्शन में आकाश को नित्य माता गया है, जो आकाश की उत्पत्ति बताने वाली' 
श्रुति से विरुद्ध है, श्रुति अपौरुषेय किंवा आप्तवचन होने से सर्वश्रेष्ठ प्रमाण है अतः 
उससे विरुद्ध कोई भी सिद्धान्त प्रामाणिक नहीं हो सकता । 

यदि यह कहा जाय कि आकाश निरवयव द्रव्य है अतः उसकी उत्पत्ति नहीं 
हो सकती क्योंकि द्रव्य की उत्पत्ति अवयवो के बिना नहीं होती, तो यह ठीक नहीं है, 
क्योंकि अवयवों के बिता द्रव्य की उत्पत्ति नहीं होती, इस वात में किसी द्रव्य का 
दृष्टान्त प्राप्य नहीं है । परमाणु, आत्मा, दिक्‌, काल अथवा मत के दृष्टान्त से उक्त 
बात की सत्यता नहीं सिद्ध की जा सकती, क्योंकि वेदान्ती को परमाणु, दिक्‌, काळ 
ओर मन की नित्यता मान्य नहीं है, आत्मा की नित्यता अवश्य मान्य है पर -सकी 


१३२ वेदान्तसार 


जो5स्रजत तत्तेज ऐक्षत” इत्यादिश्र त्यन्तरे तेजःप्रश्नुतेरपीक्षणपूर्वेकमबादिस्रष्ट.. 
त्वश्रवणात्‌ । अचेतनस्य चेक्षणानुपपत्ते:। न्यायोऽपि-“तदभिध्यानादेव त 
तल्लिज्ञात्सः” इतीमसेवार्थ निणयति। एतेन प्रधानाण्वादिवादा निरसा 
वेदितव्यास्तेषा श्रुर्तिवरुद्धत्वान्न्यायविरुद्धत्वाच्च । न ह्यचेतनं चेतनानधिप्ित 
किञ्चिष्कुवंदुपपद्यते रथशकटादावदशनात्‌ । अतो न प्रधानवाद आश्रयणीयः | 
तथा परमाणुवादो5पि । अण्वोद्ठयो; संयोगस्याव्याप्यवृत्तित्वे तयोः सावय 
वतापत्तरनित्यत्वप्रसङ्ग; । तत्संयोगस्य व्याप्यवृत्तित्वे निरवयवयोरण्वोरेकस्सि- 
न्नितरस्य साम्मतत्वात्रथिमाछुपपत्तिस्तथा च तत्कायस्य द्व्यणकस्यापि परिम- 
ण्डळत्वप्रसङ्गः । किद्व इयणुकारम्भसमये परमाण कथक्ञिद्रिक्रियेते न वा। 
आद्येऽनित्यत्वादिदोषापत्तिम्रस्पिण्डादिवत्‌ | द्वितीये परमाणुसमूह एव हयणुका 
दिकाय स्यात्तुणतूलवतू । इत्यल प्रपञ्चेन । प्रकृतमनुसरामः ॥ 


| 
| 
| 
| 
| 


द्रव्यरूपता वेदान्ती को मान्य नहीं है क्योंकि वेदान्त मत में आत्मा निर्घमंक एवं तिगुंग | 
है अतः उसमें द्रव्य का द्रव्यत्व जाति अथवा गुण रूप लक्षण सम्भव न होने से उसमें | 
्रव्यात्मकता असिद्ध है। और यदि न्यायवैशेषिक के मतानुसार परमाणु आदिको 
दृष्टान्तरूप में स्वीकार भी कर लिया जाय तो भी निरवयवद्रव्य होने के आधार पर | 
आकार की उत्पत्ति का निराकरण नहीं किया जा सकता क्योंकि उक्त श्रुति द्वारा! 
उसकी उत्पत्ति सिद्ध है । 
यदि यह कहा जाय कि श्रति वाक्यरूप है, और वाकय से बोघ होने के हिमे | 
वाक्य के अन्तर्गत पदों से पदार्थं की उपस्थिति अपेक्षित होती है जो पद-पदार्थ के 
सम्बन्घज्ञान से होती है और पद-पदार्थ का सम्बन्ध शक्तिरूप होने से अतीन्द्रिय होते 
के कारण अनुमानगम्य होता है, अतः श्रुति अपने अर्थ का बोध उत्पन्न करने में अगु | 
मान का मुखापेक्षी होने से अनुमान की अपेक्षा दुर्बल है ओर अनुमान श्रुति का मुखा 
पेक्षी न होने से श्रुति से बलवानु है अतः निरवयवद्र व्यत्व हेतु से आकाश की भनुत | 
के अनुमान का श्रुति द्वारा प्रतिरोध नहीं हो सकता, फलत अनुमान द्वारा आकाश की 
अनुत्पत्ति सिद्ध होने से श्रुति के आघार पर आकाश की उत्पत्ति का अभ्युपगम असंगत | 
है, तो यह ठीक नहीं है क्योंकि श्रुति को अपने अर्थ का बोध उत्पन्न करने में पद-पदार्य 
सम्बन्ध के जिस अनुमान की अपेक्षा है उसकी अपेक्षा उसका दौर्बल्य कथंचित्‌ सम्भव 
होने पर मी आकाश की अनुत्पत्ति के साधक अनुमान की अपेक्षा तो उसका दौब॑ल | 
कथमपि हो ही नहीं सकता क्योंकि श्रुति को अपने अर्थ बोघन में उस अनुमान की 
कथमपि कोई अपेक्षा नहीं होती । दूसरी बात यह कि निरवयवद्रव्यत्व से आकाश 
अनुत्पत्ति का अनुमान महापृथिवी आदि के दृष्टान्त से महाभूतत्व हेतु से आकाश रै. 
अनुमान से सत्प्रतिपक्षित भी है, अतः अनुमान से आकाश की अनुत्पत्ति-की-उत्पत्ति 


सिद्धि न होने से उक्त श्रुति द्वारा आकाश की उत्पत्ति का अभ्युपगम करने में 
वाघा नहीं है । 


संस्कुत-हिन्दी व्याख्या सहित १३३ 


~ तमःप्रधानविक्लेपशक्तिमदज्ञानोपहित चैतन्यमाकाशादिकारणमित्युक्त 
वत्कथमवगम्यते भूतकारणाज्ञाने तमःप्राधान्यमिति तत्राह--तेषु चेति । 
जाञ्याधिक्यदर्शनादितयत्राविक्यसब्दं प्रयुज्ञानः सत्तास्कूतिपदत्वेन कार्येषु 
चैतन्यस्यापीषदवुबृत्ति सूचयति । तथा चाहुस्तत्वदशिनः- 

“अस्ति भाति प्रियं रूपं नाम चेत्यंशपञ्चकम्‌ । 
ह आद्यं त्रयं ब्रह्मरूपं जगद्रपं ततो द्वयम्‌? ॥ इति, 

-बसिष्ठोऽप्याह-— 

“यदस्ति यद्भाति तदात्मरूपं नान्यत्ततो साति न चान्यदस्ति । 

स्वभावसंवित्तिभाति केवला ग्राह्यं गृहीतेति म्रघा विकल्पः” || इति । 

उत्पद्यमानेष्वाकाशादिपु वक्ष्यमाणकायोतुरूपं गुणत्रयमुपलस्भयति-- 

तदानीमिति । कारणस्दाव्याकृतस्य ये गुणाः सत्त्वादयस्तेपां प्रक्रमेण तान्‌ 
गुणानारभ्य यथाकार्थक्रमं सत्त्वादिगुणाः सहै कार्येस्तेपूत्पद्यन्त इत्यर्थः | 
नन्वव्याक्कवात्पञ्चतन्मात्राणि क्रमेण जायन्त इति हि स्म्रतोतिदासपुराणेषु प्रसि- 
ङ्विस्तत्कथमाकाझादेरिदोत्पत्तिराम्नायत इत तत्राह--एतान्येवेति । एतान्ये- 
बाकाशादीनि सूक्ष्मभूतानि व्यवहाराक्षमाणि तन्मात्राणि शब्दादितावन्मा- 
औकस्व॒सावान्यपश्नीकृतानि परस्परमसंसृष्टानि चेति स्मृत्यादिपूच्यन्ते महर्षि- 
भिरित्यर्थः । तदेवं भूताध्यारोपं श्रौतमनुक्रम्येदानीं भौतिकाध्यारोप॑ प्रति- 
जानीते - एतेभ्य इति ॥ १२॥ 


श्रुति के साक्ष्य से ग्रन्यकार ने यह भी बताया है कि आत्मचैतन्य से आकाश 
की, आकाश से वायु की, वायु से तेज की, तेज से जल की ओर जल से पृथिवी की 
उत्पत्ति हुई । आकाश आदि के इस उत्पत्तिक्रम से यह आमासे होता हे कि आत्म- 
चैतन्य आकाश का जैसा कारण है आकाश आदि भो अपने अनन्तरमावी भूतो के 
वैसे ही कारण हैं, किन्तु यह सम्भव नहीं है क्योंकि आत्म चैतन्य आकाश आदि संपूर्ण 
प्रपञ्च का निमित्त उपादान दोनों है, पर आकाश वायु का, वायु तेज का, तेज जल का, 
जल पृथिवी का केवल निमित्त कारण है उपादात नहीं है, उपादान तो समूचे व्यावहारिक 
जगत्‌ का मूलाज्ञान-शुद्ध ब्रह्म का अज्ञान और उससे उपहित चैतन्य ही हे । आकाश 
आदि तो अपने बाद में होने वाले भुतों के केवल निमित्त कारण हैं, और यह बात दो 
तथ्यों के आधार पर स्वोकरणीय है एक यह कि आकाश आदि पदार्थों में उत्तरोत्तर 
पदार्थ के लिये पूर्व पूर्वं की आवश्यकता होती है, जैसे आकाश में ही वायु गति- 
आन्‌ होता है, वायु से ही तेज-अग्नि का प्रज्वलन होता है, उष्म की वृद्धि होने पर 
जलवर्षण होता है, जल से चूणं का पिण्डीमाव होने पर स्थूल पाथिव द्रव्य को 
अस्तित्व प्राप्त होता है, अतः आकाश आदि पदार्थों में पूर्व पूर्वं को यदि उत्तरोत्तर का 
कारण न माना जायगा तो सब की एक साथ ही उत्पत्ति होगी, फलतः उसमें एक 
दूसरे को अपेक्षा न होने से उक्त अनुमव की उपपत्ति न हो सकेगी । दूसरा तथ्य यहु 


१३४ वेदान्तसार | 


कि आकाश आदि यदि वायु आदि के उपादान कारण होंगे तो पुवं पूर्व भूत के गुण | 
उत्तरोत्तर भूत में उत्पन्न होंगे फलतः केवल एक आकाश ही तन्मात्र एवं सुक्ष्म भूत होगा, | 
वायु आदि एकाधिक विशेष गुणों का आश्रय होने से तन्मात्र एवं सुक्ष्म भूत न हो सकी, | 
अतः शास्त्र में तन्मात्र एवं सुक्ष्म भूत रूप में उनके निर्देश की संगति न हो सकेगी । | 
यह्‌ ज्ञातव्य है कि आकाश, वायु आदि अपने उत्तरभावी भूतों के निमित्त 
होते हुये भी उनके आश्रय होते हैं अत एव प्रलय के समय उत्तरोत्तर भूतो का पूर्व पूवं । 
भूतो में लय होते हुये अज्ञानोपहित चंतन्यरूप सर्वोपादान में लय होता है । पूर्वे पृं | 
भूतो में उत्तरोत्तर भूतों का रथ होने के कारण यह धारणा नहीं बनानी चाहिये कि पृं | 
पूर्व भूत उत्तरोत्तर भूत के उपादान हैं क्योंकि कार्य का लय उपादान कारण में होता 
है यह नियम नहीं है आप तु आश्रित का लय आश्रय में होता है यह नियम है भौर | 
यह नियम आकाश, वायु आदि में उपादान-उपादेय भाव न होने पर भी निमित्तः | 
नैमित्तिकभाव मूलक आश्रयाश्रयिभाव से उत्पन हो सकता है । यदि यह कहा जाप | 
कि सवंत्र उपादान कारण में ही कार्यका लय होने से वायु आदि का भी लय | 
उपादान में ही मानना उचित है अतः उत्तरोत्तर भूतों के लय का आधार होने से | 
पूर्व पूर्व भूत को उत्तरोत्तर भूत का उपादान कारण मानना ही युक्तिसंगत है तो यह 
ठीक नहीं है क्योंकि पुवं पूर्व भूत को उत्तरोत्तर भूत का उपादान मानने पर उत्तरोत्तर 
भूतों में पुर्व पुवे भूत एवं उनके गुण का अन्वय न होने से उनकी तन्मात्रता और सूक्ष्मता | 
को अनुपपत्ति होगी, जिसकी चर्चा पूर्व वाक्यखण्ड में कर दी गयी है! | 
यदि यह्‌ शङ्का हो कि उक्त श्रुति में “आत्मन्‌? शब्द तथा “आकाश” आदि शब्दों | 
के अनन्तर जो पञ्चमी विभक्ति श्रुत होती है वह समानार्थक है, फिर यह मानता | 
कैसे संगत हो सकता है कि 'आत्मन्‌' शब्द के अनन्तर प्रग्रक्त पञ्चमी से आत्मा में | 
भाकाश को उपादानता का और “आकाश” आदि शब्द के अनन्तर प्रयुक्त पञ्चमी त 
आकाश आदि के वायु आदि की निमित्तता का बोध होता है, तो इस शङ्का के उत्तर 
में यह कहा जा सकता है कि उक्त श्रुति में 'आत्मच्‌' आदि शब्दों क अनन्तर प्रयुक्त 
पञ्चमी विमक्तिमात्र का एक ही अर्थं है और वह है कारणता, अतः उक्त श्रृति सें | 
आत्मा में आकाश की ओर आकाश मादि में वायु आदि की कारणतामात्र का | 
बोघ होता है न कि आत्मा मे आकाश की उपादानता और आकाश आदि में वायु । 
आदि की ।नमित्तता का, इस विशेषता का बोध तो अन्य श्रुतियों और युक्तियों 
से होता है जिनका वर्णेन वेदान्त के आकर ग्रन्थों में उपलब्ध किया जा सकता है । 
इस सन्दर्भ में आकाश, वायु आदि के परिणामी उपादान मुळाज्ञान के सम्बन्ध | 
में कुछ आवश्यक जानकारी प्राप्त कर लेना आवश्यक है, वह यह कि आकाश | 
सभी भूतो के उपादानभूत अज्ञान में तमोगुण की प्रधानता तो प्रायः समान हीं 
होती है किन्तु अन्य गुणों की मात्राओं में विभिन्न प्रकार का न्युनाघिक्य होता है, जैसे 
आकाश के उपादान में रजोगुण की जो मात्रा होती है, वायु के उपादान में रजोगुण 
की मात्रा उप्तसे अधिक होती है, इसीलिये वायु गतिशील होता है । तेज वायु ठे 
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अधिक द्रुतगामी होता है इस लिये यह मानता आवश्यक है कि वायु के उपादान में 
रजोगुण की मात्रा से तेज के उपादान में रजोगुण की मात्रा अधिक होती है । जल 
वायु और तेज की अपेक्षा मन्दगामी किन्तु पृथिवी की अपेक्षा द्रुतगामी होता है । अतः 
उसके उपादान में रजोगुण को मात्रा वायु ओर तेज के उपादान में विद्यमान रजोगुण की 
मात्रा से न्यून और पृथिवी के उपादान में विद्यमान रजोगुण की मात्रा से अधिक 
होती हैं इसी प्रकार यह भी ज्ञातव्य है कि तेज अन्य भूतों की अपेक्षा अघिक प्रकाशक 
होता है, अतः उसके उपादान में सत्त्वगुण की मात्रा अन्य भूतो के उपादान मे 
विद्यमान सत्त्वगुण को मात्रा से अधिक होती है । वायु तेज की अपेक्षा अल्प प्रकाशक 
और अन्य भूतों की अपेक्षा अधिक प्रकाशक होता है क्योंकि उससे दूरस्थ पुष्प के 
गन्ध, जल के दैत्य और अग्नि के औष्ण्प की अनुभुति होती हे अतः उ पके उपादान 
के सत्वगुण की मात्रा तेज के उपादान में विद्यमान सत्त्वगुण की मात्रा से न्यून और 
अन्य भूतों के उपादान में विद्यमान सत्त्वगुण की मात्रा से अधिक होती है, जल से 
भूमि के गन्ध का प्रकाश होने से जल भू।म की अपेक्षा अधिक प्रकाशक होता हैं किन्तु 
वायु और तेज की अपेक्षा अल्प प्रकाशक होता हे अतः जल के उपादान में सत्त्व की 
मात्रा पृथिवी के उपादान में विद्यमान सत्त्व की मात्रा से अधिक और वायु एवं तेज के 
उपादान में विद्यमान सत्त्व की मात्रा से न्यून होती है । 

गुणों के उक्त तारतम्य की कामना उनके कार्यों के आधार पर ही की जाती 
है, गुणों का कार्य इस प्रकार प्रसिद्ध ही है कि सत्त्व प्रकाशक होता है, रजप्‌ गति- 
जनक होता है और तमस्‌ अवरोधक एवं जाड्यकारी होता है । 

ग्रन्थकार ने अज्ञानोपहित चैतन्य से प्रथम उत्पन्न होने वाले आकाश आदि भूतों 
को तन्मात्र, सूक्ष्भूत ओर अपञ्चीकृत कहे जाने का उल्लेख किया है । “तदेव तन्मात्रम्‌? 
इस व्युत्पत्ति के अनुसार तन्मात्र शब्द का अर्थ है केवल वही, अतः आकाश आदि 
तन्मात्र है इस कथन का अर्थ है कि आकाश केवल आकाश है, वायु केवल वायु है, 
तेज केवल तेज है जल केवळ जल है और पृथिवी केवल पृथिवी है । केवल कहने का 
अर्थं है कि प्रथम उत्पन्न आकाश आदि में एक दूसरे का मिश्रण नहीं है, आकाश केवल 
दब्दात्मक, वायु बे वल स्पर्शात्मक, तेज केवल रूपात्मक, जल केवल रसात्मक और 
पृथिवी केवल गन्धात्मक हैँ । 

प्रथमोत्पन्न आकाश आदि को सूक्ष्मभूत कहा गया है, सूक्ष्मता का अर्थ हैं महा 
भूतों को उत्पन्न करने की भक्षमता, नाकाश आदि जब तक तन्मात्र रहते हैं, जब तक 
उनमें अन्य भूतों का मिश्रण नहीं होता तब तक वे महामूतों को जन्म देने में अक्षम होते 
` हैं, उनकी इस अक्षमता को उन्हें सूक्ष्म कहकर प्रकट किया गया है । उनकी यह तन्मात्रता 
ओर. सूक्ष्मता क्यों है, इसका उत्तर दिया गया है उन्हें अपञ्चीकृत कह कर, जिसका 
आशय यह है कि आकाश आदि अपनी उत्पत्ति के समय पञ्चीक्ृत नहीं होते, पञ्चोकरण- 
पाचों भूतों के परस्पर मिश्रण की प्रक्रिया न होते से ही वे तम्मात्र ओर सुक्ष्म होते हैं ॥ 


पी 


अनुवाद 


१३६ वेदान्तसार | 


घश्मशरीराणि सप्तदशावयवानि लिङ्गशरीराणि । अबू 
यवास्तु ज्ञानेन्द्रियपश्च क॑ बुद्धिमनसी कर्मन्द्रियपश्चक वायुपञ्च 
चेति । ज्ञानेर्द्रियाणि त्रत्वकचक्षुजिह्वाघाणार्यानि । एतान्याः 
काशादीनां साचिकांशेस्यों व्यस्तेस्यः एथक पथक्‌ क्रमेणोत्यद्यन्ते 
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प्रतिज्ञातैकदेशं विव्वणोति--सूक्ष्मशरीराणीति । ढिङ्गयते ज्ञाप्ये 
प्रस्यगास्मसद्भाव एभिरिति लिङ्गानि तानि च तानि शरीराणि च शरीर | 
प्रतिष्ठत्वाच्छरीरसाधनत्वाद्वा धर्मादिद्वारेणेति लिङ्गशरीराणील्यर्थः । तथाच 
प्रयोगः । विमतानीन्द्रियाणि प्राणश्च स्वातिरिक्तस्वानुगतचेतन्याधिष्ठानपूर्वक- | 
प्रवृत्तयो5चेतनत्वाद्रथादिवत इति | श्रुतिश्च भवति--“प्राणस्य प्राणमुत 
चक्षुपश्चक्षरूत श्रोत्रस्य श्रोत्रं मनसो ये मनो बिढुः” इति, “यो वेदेदं जित्रा- 
णीति स आत्मा गन्धाय घाण” इत्यादिका च। के पुनः सप्तदशावयवा इति | 
तानाह--अवयवास्त्विति | ननु कथं लिङ्गशरीरं सप्तदशावयवमिति निर्धार्यते। | 
यावता पुर्यष्टकं लिङ्गसाचक्षते सुरेशवराचार्याः पञ्त्रीकगणतार्विके-- | 
“ज्ञानेन्द्रियाणि पञ्चैव पञ्च कर्मेन्द्रियाणि च । । 
मनो वुद्धिरहङ्कारञ्चित्त चेति चतुष्टयम्‌ ॥ 


सुक्ष्मशरीर को लिङ्गशरीर कहा जाता है, उसके सत्रह अवयव होते हैं। 
वे हैं पाँच ज्ञानेन्द्रिय, बुद्धि और सन, पाँच कर्मेन्द्रिय तथा पाँच वायु (प्राण) । ज्ञानेन्द्रियों 
के नाम हैं श्रोत्र, त्वक्‌, चक्षु, जिह्वा, घ्राण, इनकी उत्पत्ति आकाश आदि के 
व्यस्त-अन्य से असम्पृक्त सात्त्विक अंशों से होती है | | 
व्याख्पा-- | 

यह्‌ कहा जाता है कि सुक्ष्म आकाश आदि पाँच अपञ्चीकृत भुतों से सूक्ष्मम | 
शरीर और स्थुलभूतों की उत्पत्ति होती है, अब प्रस्तुत पङ्‌क्तियो से सूक्ष्मशरीर का 
परिचय दिया जा रहा है। सूक्ष्म शरीर का अर्थ है अत्यन्त छोटा शरीर, इतना छोटा । 
जो देखा ओर छुआ न जा सके, जिससे सुख, दु:ख का अनुभव न हो सके । सूम । 
शरीर को ही लिङ्ग शरीर कहा जाता है। इसे लिङ्ग दो अर्थो में कहा जाता है । | 
“लिङ्गचते ज्ञाप्यते यतु ततु लिङ्गम्‌’ इस व्युलत्ति के अनुसार लिङ्ग शब्द का एक अर्थ 
यह हे कि जो लिङ्गित हो अर्थात्‌ अनुमान प्रमाण से ज्ञात हो । सूक्ष्म शरीर का 
प्रत्यक्ष नहीं होता किन्तु अनुमान से ही उसका ज्ञान होता है, इसलिए उसे लिङ्ग शरीर 
कहा जाता है, उसका अनुमान इस प्रकार होता है जीव मोक्ष न होने तक स्थुल शरीर 
के अभावकाळ में भी शरीराश्रित होता है क्योंकि उस समय भी वह सक्रिय होता है, 
और जीव की सक्रियता शरीर के बिना हो नहीं सकती, यदि थह कहा जाय कि उस 
रुमय जीव की सक्रियता असिद्ध है तो यह ठीक नहीं है क्योंकि उस समय यदि वह 
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प्राणोऽपानस्तथा व्यान उदानाख्यस्तथैव च । 
समानश्चेति पञ्चेताः कीतिताः प्राणवृत्तयः ॥ 
खं वाय्वग्न्यव्धरित्र्यञ्च भूतसूक्ष्माणि पञ्च च । 
अविद्याकासकमाणि लिङ्ग पुर्यष्टकं बिदुः? ॥ इति । 
अन्यत्र पुनरन्याद्रशं बणितम्‌ । भूतसक्ष्मपञ्चकं कर्मज्ञानेन्द्रियपञ्चक- 
द्वयं चतुृत्तिकमेकसन्तःकरणं पश्चवृत्तिक एकः प्राणश्चेति सप्रदशावयवा 
इति। अतः कथं निर्णय इति। उच्यते । न चैतेषां पक्षाणां बिकल्पोऽ- 
भ्युपेयते वस्तुनि तदयोगान्नापि समुच्चयस्तत्र प्रमाणाभावाट्किन्त्विहोक्तस्य 
सप्रदशकस्येच संक्षेपतिस्तरमेदेन तथा तथा तत्र तत्र कथनम्‌ । तथाहि । 
इहोक्तानां हि सप्रदशानासबवयवानां भूतसूक्ष्माण्युपादानानि तदुपादानं 
चाविद्या । अतश्चोपादानोपादेययोण्मेदान्नाविद्या भूतसूक्ष्मेभ्यः प्रथग्विव- 
कष्यते । भूतसूक्ष्माणि च छिङ्गशरीरेभ्यो न प्रथगभिम्रेयन्ते । कामकर्मणोर- 
प्यन्तःकरणवृत्तित्वेत तदाश्रितत्वेन च तदसेदान्न पार्थगर्थ्यविवक्षा । अतः 
पुर्यष्रकवार्तिकेन न विरोधः । तथा पक्षान्तरेऽपि भूतसूक्ष्माणि तस्कार्यभ्यः 


सक्रिय न होगा तो नये स्थूल शरोर में उसका प्रवेश न हो सकेगा, फलतः पूर्वे संचित 
कर्मों का फलभोग एवं मोक्ष के उपायों का अनुष्ठान न हो सकने से वह कभी मुक्त 
न हो सकेगा, अतः एक स्थूल शरीर के निष्प्राण होने पर उसे त्याग कर नये स्थुल- 
शरीर में प्रवेश करने के लिए जो क्रिया अपेक्षित है उसके लिए जीव को शरी राशित 
मानना भावदयक है क्योंकि जीव में सक्रियता शरीर से ही सम्भव होती है। 

लिङ्ग शब्द का दूसरा अर्थ है अनुमापक जो 'लिङ्गयते ज्ञाप्यते अनेन’ इस 
व्युत्पत्ति से लब्ध होता है । इसके अनुसार लिङ्ग शरीर का अर्थ हे अनुमापक शरीर, यह 
शरीर आकाश आदि सूक्ष्मभूतों का अनुमापक है, अनुमान इस प्रकार होता है सूक्ष्म शरीर 
सकारणक है क्योंकि विनश्वर माव है जो विनश्वर भाव होता है वह सकारणक होता 
है जैसे घट, पट आदि । अनादि अज्ञान में विनश्वर भावत्व में सकारणकत्व के 
ध्यभिचार का उम््भावत नहीं किया जा सकता क्योंकि अज्ञात अभावमिन्न अर्थ में मात्र 
कहा जाता है वास्तव में वह भावात्मक नहीं होता । यदि यह कहा जाय कि वेदान्त मत 
में तो वास्तव में भावात्मक केवल ब्रह्म ही होता है, उससे भिन्न जो कुछ बुद्धिगत होता 
है, वह सब भाव-अभाव से विलक्षण अनिवेचनीय होता है अतः वास्तवभावत्व को 
हेतुघटक बनाने पर वास्तव भाव के विनशवर न होने से विनश्‍वरभावत्व हेतु की अप्रसिद्ध 
हो जायगी, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि वेदान्तमतानुसार विनशवरभाव का अर्थ है 
भावात्मक परिणाम । अज्ञान परिणामी है किसी का परिणाम नहीं है अतः उसके 
सकारणक न होने पर भी उसके द्वारा हेतु में व्यमिचार का उद्धावन नहीं हो सकता । 
उक्तरीति से सूक्ष्म शरीर अपने कारणरूप में सूक्ष्म आकाश आदि भूतो का अनुमापक 
होने से लिङ्ग शरीर की संज्ञा प्राप्त करता है । 


१३८ वेदान्तसार 


प्रथक्कृत्यान्तःकरणप्राणयोश्च वृत्तिवृत्तिमतोरभेदं गृहीत्वा सप्तदशत्वं निरूपि- 
तम्‌। तथा च “सप्तदशः प्रजापतिः” इति श्रतेः प्रजापतेहिरण्यगभैस्य 
सप्तदशत्वावगसात्सप्तदशावयवमेव लिङ्गशरीरं मुख्य ज्ञेयमिति । तदु- 
क्तमभियुक्ते:-- 
“मुख्य तु सप्तदशक प्रथितं हि लिङ्गम” ॥ इति । 

ज्ञानसाधनानीन्ट्रियाणि--ज्ञानेन्द्रियाणि श्रोत्रादीनि । तेषां शब्दस्पशे- 
रूपरसगन्धग्राहकेन्द्रियत्वानि प्रत्येक यथाक्रमं लक्षणानि । इन्द्रियाण्याहङ्का- 
रिकाणीति सांख्यास्तान्निराकुवंस्तेषा भोतिकत्वं कथयति--एतानीति । कारण. 
गुणनोत्पन्नत्रिगुणानां भूतानां सत्त्वगुणावच्छिन्नभ्यो5शेश्यो शुणोद्रे ऋक्ृतभा- 
गेभ्यः श्रोत्रादीनि जातानीत्यथः । 


सुक्ष्म शरीर के सत्रह अवयव बताये गये, किन्तु अवयव शब्द का अर्थ नहीं 
स्पष्ट किया गया, किन्तु उसका स्पष्टीकरण आवश्यक है क्योंकि न्याय-वैशेषिक दर्शन में 
अवयव शब्द के दो अर्थ प्रसिद्ध हैं एक समवायिकारण और दूसरा घटक । जैसे घट, पट 
आदि के समवायिकारण कपाल, तन्तु आदि को अवयुवन्ति नवीनद्रव्यस्योत्पादनाय मिश्री- 
भवन्ति, मिथः संयुज्यन्ते' इस व्युत्पत्ति से घट, पट आदि के आरम्भक संयोग का आश्रय 
होने से कपाल आदि के अवयव कहा जाता है, एवं परार्थानुमानभूत न्यायवाक्य के अर्थबोध 
को सम्भव बनाने के लिए “अवयुवन्ति घटन्ते परस्पराकाडक्षालक्षणं मिश्रणं लभन्ते' 
इस व्युत्पत्ति से प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण आदि न्यायवाक्य का घटक होने से न्यायवाक्य 
के अवयव कहे जाते हैं, अत: यह प्रश्न उठता स्वाभाविक है कि जिन्हें सूक्ष्म शरीर का 
अवयव कहा गया है वे समवायिकारण-उपादानकारण अर्थ में अवयव हुँ अथवा घटक अर्थ 
में अवयव हैं ? इसके उत्तर में वेदान्तमतानुसार यह निर्णय देना उचित होगा कि 
वेदान्तदर्शन में अवयव-अवयविभाव मान्य नहीं है, किन्तु परिणामिपरिणाममाव मान्य है 
अत: न्यायदशेन में अवयव शब्द के प्रसिद्ध प्रथम अथ को वेदान्तमत में स्वीकार करता 
सम्भव न होने से उसका दूसरा अर्थ ही स्वीकाय हो सकता है, वह भी उक्त दुसरी 
व्युत्पत्ति से लभ्य अर्थ में नहीं अपि तु “अवयुवन्ति घटन्ते ब्रह्मस्वरूपावरणाय मिथः 
सहयोगं लभन्ते’ इस व्युत्पत्ति से ब्रह्म के आवरणकारी कोश अर्थ में । 

पांच ज्ञानेन्द्रिय, बुद्धि और मन ये दो, पांच कमॅन्द्रिय तथा पांच प्राण“ सब 
मिला कर ये सत्रह सूक्ष्मशरीर के अवयव हैं। इनमें ज्ञानेन्द्रिय का अर्थ है ज्ञान का 
करणभूत इन्द्रिय, इनका नाम है श्रोत्र, त्वक्‌, चक्षु, जिल्ला और घाण । शूयते अनेन 
इस व्युत्पत्ति के अनुसार जिस इन्द्रिय से आकाशगुण शब्द को सुना जाय उस इन्द्रिय 
का नाम है श्रोत्र, “त्वच्यते संब्रियते देहोऽनया” इस व्युत्पत्ति से त्वक्‌ देहको ढकने वाले 
चमं का नाम है, चमे स्पशं को ग्रहण करने वाले इन्द्रिय के रहने का स्थान है । अतः 
स्थान का वाचक होने से चमं का बोधक त्वक्‌ शब्द स्पर ग्राहक इन्द्रिय का लाक्षणिक 
नाम है, उसका अपना नाम है 'स्पश्शेन” जो 'सपृश्यतेऽेन-जिससे शीत, आदि पदार्थों का 


| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहिन १३९. 


बुद्धिनाम निश्चयात्मिकान्तःकरणवृत्तिः | मनो नाम सङ्कप- 
विकल्पात्मिकान्तःकरणवृत्तिः । अनयोरेव चित्ताहङ्कारयोरन्तभावः । 
एते पुनराकाशादिगतसाखिकांशेम्यो मिलितेम्य उत्पद्यन्ते । 
एतेषां प्रकाशात्मकस्वास्सार्तिकांशका्य्वम्‌ । 


स्पर्श किया जाय” इस व्युत्पत्ति से स्पश ग्राहक इन्द्रिय का बोधक है। “चष्टे अनेन--जिससे 
प्राणी नील, पीत आदि रूपों को देखता है” इस व्युत्पत्ति से चक्षु शब्द रूपदर्शी इन्द्रिय 
का बोधक होता है । “हृयते शब्दायतेश्तेन--जिससे मनुष्य शब्द करता है--बोलता है? 
इस व्युत्पत्ति से जिह्वा शब्द शब्दोच्चारण के सावनभूत जीम का बोधक है, यह रसः 
ग्राहक इन्द्रिय के रहने का स्थान हे । स्थान का वाचके होने से यह नाम भी स्थानी 
रसग्राहक इन्द्रिय का लाक्षणिक नाम है, उसका अपना नाम है “रसन” जो "रस्यते 
स्वाद्यतेऽनेन--जिससे स्वाद लिया जाय, खट्टे, मीठे रस का अनुभव किया जाय' 
इस व्युत्पत्ति से रसग्राहक इन्द्रिय का बोघक है । “जित्रति--गन्वं गुल्हाति अनेन 
जिससे प्राणी गन्ध को ग्रहण करता है” इस व्युसत्ति से घ्राण शब्द ग्ध ग्राहक इन्द्रिया 
का बोधक है । 

ज्ञानेन्द्रयों की उत्पत्ति आकाश आदि के व्यम्त--अन्य भुत के सत्त्व से 
असम्पृक्त सत्त्वात्मक अंशो से होती है, जैसे केवल आकाश के सत्त्वभाग से श्रोत्र की, 
केवल वायु के सत्त्वमाग से त्वक्‌--स्पर्शग्राहक इन्द्रिय की, केवल तेज के सत्त्वमाग से 
चक्षु की, केवल जल के सत्त्वमाग से जिह्वा--रसग्राहक इन्द्रिय की, केवल पृथ्वी के 
सत्त्वमाग से घ्राण की उत्पत्ति होतो है । ज्ञानेर्द्रियों को भूतजन्य बताकर इन्द्रियों की 
सांख्यसम्मत अहँकारजन्यता के विषय में वेदान्तदशंन की असम्मति सूचित की गई । 
अतः सांख्य की यह उत्पत्तिप्रक्रिया कि त्रिगुणात्मक प्रकृति से महत तत्त्व-अन्त-करण 
की, उससे अहंकार की और अहंकार से पञ्चतत्त्व तथा इन्द्रियों की उत्पत्ति होती हे, 
वेदान्तदर्शन को अमान्य समझनी चाहिये । श्रोत्र को आकाश के सत्त्वमाग से जन्य 
बताकर उसकी न्यायदशेनसम्यत नित्य आकाशरूपता के सम्बन्ध में वेदान्त की 
अनभिसति सूचित की गई। अतः आकाश एक विमु नित्य द्रव्य है, कणंशष्कुली से 
अवच्छिन्न वह द्रव्य--कर्णेच्छिद्र ही अपने में उत्पन्न शब्द का ग्राहक श्रोत्र इन्द्रिय हे; 
इस न्यायमत को वेदान्त की दृष्टि से अमान्य समझना चाहिये । 

श्रोत्र आदि इन्द्रियों को शरीर के बाहरी मांग में अवस्थित होने तथा बाहरी 
विषयों का ग्राहक होते से बाह्य ज्ञानेन्द्रिय कहा जाता है। 
अनुवाद 

बुद्धि ओर मन भी लिङ्ग शरीर का अवयव है । उनमें बुद्धि का अर्थ है अन्त:- 
करण की निश्चयात्मक वृत्ति और मनका अर्थ है अन्तःकरण की संकह्पविकल्पात्मक-- | 

शयरूप वृत्ति । इन्हीं में चित्त और अहङ्कार का मी अन्तर्भाव है, ये आकाश आदि के 


१४० . वेदान्तसार 


बुद्धिमनसी ढक्षयति- बुद्धिनोमेति । निश्चयोऽध्यवसायः । 
इद्मित्थसेवेति विषयपरिच्छेदः | सङ्कल्प इदं नीलसिदं पीतसिति 
विषयविवेचनम्‌ । बिकल्पस्तद्विपयेय इति सेदः। नन्वन्तःकरणस्य 
चतुष्टयत्वप्रसिद्धः कथमिह द्वयसेव गृहीतमित्यत आह--अनयोरेवेति । 
अनु सन्धानात्मिकान्तःकरणवृत्तिश्रित्तम । अभिमानात्मिकान्तःकरणवृत्तिरह- 
झार: । चित्तस्य बुद्धावन्तर्भावो विषयपरिच्छित्तिरूपर्वाविशेषात्‌ । अहङ्कारस्य 
मनस्यन्तभोवस्तस्यापि सङ्कल्पात्मकत्वानिशेषात्‌ । एबं स्वरूपाभेदेडपि 
बिपयभेदात्ककचित्कचिश्ित्ताहङ्कारयोबुद्विमनोभ्यां प्रथडनिर्देशः । बुद्धेद्यंपूर्वो 
विषयश्चित्तस्य पूर्वानुभूतः । तथा मनसो _ बाह्य आभ्यन्तरश्न सर्वो 
विषयों यथायोगमहङ्कारस्य त्वनात्मोपरक्त आत्मैवेति। अतो विषयभेदेऽपि 
स्वरूपासेदायुक्तोउन्तर्मावः ॥ 

पर्वबढेषा चतुणीमप्यन्त:करणभेदानां भौतिकत्वमाह--एते पुनरिति । 
उक्तानां ज्ञानेन्द्रियाणामन्तःकरणांनां च भूतगतसात्तिविकांशका यत्वे हेतुमाह-- 
एतेपां प्रकाशात्मकत्वादिति । ' तत्र सत्त्वं निमंळस्वात्प्रकाशकमनासयम्‌”” । 
इति स्मृतेः । सत्त्वकार्यभूतः प्रकाश इन्द्रियान्तःकरणेषूपछभ्यमानस्तेषां 
सत्त्वकार्यंतां गमयतीत्यर्थः । 


मिलित सात्तित्रक अंशों से उत्पन्न होते हैं, ये सब प्रकाशात्मक हैं प्रकाशत्व सत्त्वगुण का 
घमं है, अतः ये सव सात्त्विक अंशो के कार्य हैं । 
व्याख्या -- 

बुद्धि आदि को समझने के लिए पहले अन्तःकरण को समझना आवश्यक है । अन्तः- 
अर्थं है शरीर के अन्दर रहनेवाली इन्द्रिय, इससे बाहरी वस्तुओं का सीधे ग्रहण नहीं होता 
किन्तु वाह्यज्ञानेन्द्रियों के माध्यम से होता है, सीधे यह छारीर के अन्दर की वस्तुओं को 


“ही ग्रहण करता है जैसे अज्ञान एवं प्रत्यक्षयोग्य ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न, सुख, दुःख आदि - 


अपनी वृत्तियाँ। यह मुलतः एक होता है पर अपनी प्रमुख वृत्तियों के चार होते से 
चार माना जाता है और उन वृत्तियों के नाम से व्यवहृत होता है । वृत्तियों के नाम 
हैं बुद्धि, मन, चित्त और अहंकार । अन्त:करण की निश्चयात्मक वृत्ति का नाम है 


बुद्धि, सद्भुल्पविकल्परूप--संशपधात्मक वृत्ति का नाम है मन, स्मरण--चिन्तनरूप 


वृत्ति का नाम है चित्त और अभिमान---गवंरूप वृत्ति का नाम है अहंकार । घर्मराजा- 

-च्वरीन्द्र ने अपनी वेदान्तपरिभाषा में अन्तःकरण के इन भेदों के समर्थन में पूवंवर्ती 

आचार्य की एक कारिका उद्धृत की है जो इस प्रकार 
मनो  बुद्धिरहँका रश्चित्त करणमान्तरमु, 
संशयो निश्चयो गर्वः स्मरणं विषया इमे ॥ 


अन्तःकरण चार हैं मत, बुद्धि, अहंकार और चित्त, इनके विषय हैँ क्रम से 
संशय, निश्चय, गवे तथा स्मरण । 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित दै १४४ 


इयं बुद्विज्ञानेन्द्रियेः सहिता जिज्ञानमयकोशो भवति | 
अयं कठेत्वभोक्तत्वसुखित्व दुःखिस्वाध भिमानित्वेनेहलोकपरलोळगामी 
व्यावहारिकी जीव इत्युच्यते । मनस्तु ज्ञानेन्द्रियैः सहितं सन्पनो- 
मयकोशो भवति । 


वेदान्तसार के कर्त्ता ने चित्त का बुद्धि में और अहंकार का मन में अच्तर्माव 
कर अन्तःकरण के दो ही भेद माने हैं “बुद्धि एबं मन'। उनका आशय है कि स्मरण 
निश्चयात्मक अनुभव से उसके अनुसार उतपन्न होने से निश्चयात्मक होता है अत; 
निश्चयात्मिका बुद्धि से उसे पृथक्‌ मानने में कोई औवित्य नहीं है, इसी प्रकार गवे के 
अपने में अन्यो की अपेक्षा उत्कषविषयक्र सम्मावना रूप होने से उसेसंशयात्मक मत से 
भिन्न मानने में कोई युक्ति नहीं है क्योंकि सम्मावना के उत्कट एककोटिक संशयरूपः 
होने से संशयात्मक मन में उसका अन्तर्भाव ही उचित है। 

श्रोत्र आदि इन्द्रियों के समान बुद्धि तथा मन रूप अन्तःकरण मी यद्यपि 
ज्ञानेन्द्रिय ही है तथापि उसकी उत्पत्ति माकाश आदि किसी एक मात्र भूत के सत्त्व 
अंश से नहीं होती किन्तु आकाश आदि पाँचों सूक्ष्म भूतों के सत्त्व अंशों कै मिश्रण से 
होती है इसीलिये वह श्रोत्र आदि समी ज्ञानेन्द्रियों द्वारा उनके विषयाकार वृत्ति के रूप 
में परिणत होता है तथा आकाश आदि भूतों के व्यस्त रजोगुणात्मक अंशों से उत्पन्न 
होने वाली कर्मेस्द्रियो को भी उनके कार्यों में सहयोग प्रदान करता है । ज्ञानेन्द्रिय भोर 
कर्मेन्द्रिय दोनों का सहयोगी होने से ही सांख्यदशंन में अन्तःकरण को ज्ञान, कर्म 
उभयेन्द्रिय माना गया है । 

श्रोत्र आदि बाह्य ज्ञानेन्द्रियों तथा बुद्धि और मन रूप अन्तःकरण को आकाश 
आदि सुक्ष्म सूतों के सात्त्विक अंश का कार्य कहा गया है, यह इसलिये कि ये सब 
प्रकाशात्मक हैं--प्रकाश के जनक हैं । इतकी प्रकाशात्मकता तमो सम्भव हो सकती है 
जब इनकी उत्पत्ति प्रकाशात्मक सत्त्व से हो, क्योंकि सत्त्व, रजस्‌ और तमसू इन तीन 
गुणों में सत्त्वगुण ही प्र का्यात्मक एवं प्रकाश का जतक है यह बात इस त्रिगुणवाद को. 
मानने वाले समी दाशतिको को स्वीकार्यं है, जिसकी पुष्टि सत्त्वं लघु प्रकाशकमिष्टम्‌” 
इस सांख्यकारिका १३ के भाग से तथा तत्र स्वं निमंलत्वात्‌ प्रकाशकमनामयमु” 
इस मगवदूगीता १४।६ के माग से प्राप्य है । 
अनुवाद 

ज्ञानेन्द्रिों सहित यह बुद्धि विज्ञानमय कोश है, इस कोश को ' व्यावहारिक 
जीव कहा जाता है, यह अपने को कर्ता, भोक्ता, सुखी, दुखी आदि होने का अभिमान 
करने से इहलोक और परलोक में आवागमन करता है। ज्ञानेन्द्रियो सहित मत मनोमय 
कोश होता है । डीड 


१४२ वेदान्तसार 


निरूप्यमाणे लिङ्गशरीर उक्तेरवयवेः सिद्धमत्रान्तरभेदं कथयति-- 
इयं बुद्धिरिति । बुद्धिमहणेना्थोन्मनोव्याब्वत्तिरमिप्रेता । तढुपहितचेतन्यस्य 
च व्यपदेशभेदमाह--अयमिति। अयं विज्ञानमयक्ोशावच्छिन्नश्चिदात्मा 
जीव इत्युच्यत इत्यन्वयः । तस्य प्राज्ञात्मनो विशेषसाह्‌-व्यावहारिक इति । 
व्यवहारमेच विशेषणान्तरेण व्यनक्ति-इहळोकेति। तत्र हेतुमाह 
कतृत्वेति । तथा च श्रतिः 
“विज्ञानं यज्ञं तनुते कमणि तबुतेडपि च ” | इति । 
कतृत्वादिकं चेतन्यात्मनो न वास्तवं किंत्वाभिमानिकमित्यभिप्रेत्याभिमा- 
नित्वेनेत्युक्तम्‌ । तथा च श्रुतिः--“स समानः सन्नुभौ छोकावलु सञ्चरति ध्याय- 
तीव लेलायतीव” इत्याद्या । इवशब्देन व्यवहारस्याभासतां दर्शयति । तथा 
न्यायौ च--“कर्ता शाखाथवत्त्वात्‌?, “यथा च तक्षोसयथा?? इति च कतृंत्वा- 
कतरत्वयोव्यीबहारिकपारमार्थि «स्वे व्यवस्थापयतः। पूर्ववन्मनः सम्बद्धमवा- 
न्तरभेदमाह--सनस्त्विति । 


व्याख्या-&७ 

उक्त सत्रह अवयवों से घटित लिङ्ग शरीर को वेदान्तशास्न में आत्मचैतन्य को 
आवृत करने वाले तीन कोशो के रूप में वणित किया गया है, उनके नाम हैं विज्ञान- 
मयकोश, मनोमय कोश और प्राणमय कोश । इनमें प्रथम में श्रोत्र आदि पाँच 
ज्ञानेन्द्रियां तथा .बुद्धि का समावेश है और दूसरे में उक्त ज्ञानेन्द्रियां एवं मन का 
समावेश है । ज्ञानेन्द्रिय से युक्त बुद्धि विज्ञानमय कोश है और ज्ञानेच्द्रियों से युक्त 
मन मनोमय कोश है । 

विज्ञानमय कोश को--विज्ञानमय कोश से उपहित आत्मचैतन्य को व्याव- 
हारिक जीव कहा जाता है । व्यावहारिक का अर्थ है व्यवहार के लिये स्वीकृत किंवा 
व्यवहार का कर्ता । वेदान्त दशन में एक मात्र आत्मचैतन्य-ब्रह्मचैतन्य ही पारमाथिक 


है, वह कूटस्थ नित्य होने से व्यवहारोपयोगी नहीं है, न वह कर्ता हो सकता है और न | 


वह भोक्ता हो सकता है, वह सुख, दुःख का आस्पद भी नहीं हो सकता, इह लोक, 
“परलोक में उसका आना जाना मी सम्भव नहीं है, किन्तु जब वहु विज्ञानभयकोश से 
उपहित होता है तब उसमें कोश के कतृंत्व, भोक्तृत्व, सुख, दुःख आदि का अभिमान 
होते लगता है ओर कोश के इहलोक, परलोक में आने जाने से उसमें भी आने जाने 
का व्यवहार होने लगता है। कर्ता होने से कर्मानुसार जीव का इहलोक, परलोक में 
आना जाना होता है, यह क्रिया कर्मफलों के भोग के लिये आवश्यक है क्योंकि 
इहलोक ओर परलोक ही वह उपयुक्त स्थल है जहाँ सुख-दुःखरूप कर्मफलों का 
'अनुमवात्मक मोग सम्पन्न हो सकता है। विज्ञानमय कोश के सम्बन्ध से व्यवहारोपयोगी 
होने से ही उस कोश से उ पहित आत्मचैतन्य को व्यावहारिक जीव कहा जाता है । 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १४३ 


कमे न्द्रियाणि वाक्पाणिपादपायूपस्थाख्यानि । एतानि पुनराका- 
शादीनां रजोंऽशेभ्यो व्यस्तेभ्यः पृथक प्रथक क्रपेणोत्पद्यन्ते । 
कर्मसाधनानीन्द्रियाणि कर्मेन्द्रियाणि । तानि विभजते--कर्मन्द्रि 
याणीति । वचनादानगमनविसगोनन्दसाधनेन्द्रियत्वं यथाक्रमं वागादीनां 
ग्रत्येकं लक्षणम्‌ । एतेषामपि पर्ववद्भौतिकत्वमाह-एतानि पुनरिति ॥ 
ननु कथमिन्द्रियाणां भतिकत्वं निर्दिश्यते यत एषां भूतयोनेः परमका- 
रणादेवोत्पत्तिः श्रयते । “एतस्माज्जायते प्राणो मन; सर्वेन्द्रियाणि च” इति 
सत्यं श्रूयते । तत्रार्थक्रमसेवाश्रित्य सूतभावमापन्नात्तस्माङ्भतयोनेरिन्द्रियो- 
व्पत्तिराश्रिता । तथा च न्यायः-“अन्तरा विज्ञानमनसी क्रमेण तल्लङ्गा 
दिति चेन्नाविशेषात्‌” इति । न चैतेषां सोतिकत्वे प्रमाणाभावः “अन्नमयं हि 
सोम्य सन आपोसथः प्राणस्तेजोमयी वाक” इति श्रौतलिङ्गस्य प्रमासारुह्य वाचा 
हि सर्वाणि नामान्याप्नोति” इति कोषीतक्यादौ चक्षरादिभिः सह वाचः 
समभिव्याह्ृतस्वात्‌ । आथवेणे च~-“चक्षुश्च द्रष्टव्यं च” इत्यादिना सबिप- 
याणीन्द्रियाण्यनुक्रम्य “हस्तौ चादातव्यं चोपस्थश्चानन्द्यितन्यं च पायुश्च 
विसर्जयितव्यं च पादौ च गन्तव्यं च” इति सविषयाणां समभिव्याह- 
ज्ञानेन्द्रियो से युक्त मत मनोमय कोश हैं, इससे भी आत्मर्चेतन्य का आवरण 
होता है, यह व्यावहारिक जीव का उपकरण है, इसके घटक मन में किसी विषय का 
संकल्प विकल्प होने पर विज्ञानभयकोश का घटक बुद्धि उस विषय का निश्चय करती है 
जिसके अनुसार जीव के अग्निम व्यवहार सम्पादित होते हैं । 


भनुवाद-- 
कमें्द्रियाँ वाक्‌, पाणि, पाद, पायु, उपस्थ नामवाली हैं, ये आकाश आदि 


सूक्ष्म भूतों के व्यस्त राजस्‌ अंशों से पृथक्‌ पृथक क्रम से उत्पन्न होती है । 


व्याख्या-- 
जिन करों से स्थूल शरीर के अवयव जिह्वा, हाथ, पैर, मलमार्ग और 


मूत्रनली के कर्म सम्पादित होते हैं उन्हें कमे का करण होने से कर्मेन्द्रिय कहा जाता 
है । कर्मेन्द्रियों की संख्या पाँच है, उनके नाम हैं वाक्‌, पाणि, पाद, पायु ओर उपस्थ । 
वक्ति यया-जिससे मनुष्य बोलता है” इस व्युत्पत्ति के अनुसार वाक्‌ का अर्थ है 
शब्दोच्चारण का साधन, यह साधन स्थूल शरीर के अङ्गभूत जिह्वा पर अवस्थित हो 
शब्दोच्चारण का सम्पादन करता है । “पणते--ठप्रवहरति कि वा पणायति- स्तोति 
ग्रेन--जिप्तसे मनुष्य आदान प्रदात रूप व्यवहार करता है अथवा जिससे स्तुति करता 
है” इस व्युत्पत्ति से पाणि का अर्थ है कर, यह स्थुल शरीर के अङ्ग हाथ में अवस्थित 
हो व्यवहार कि वा स्तुति का सम्पादत्त करता है, पद्यते--गच्छति येन--जिससे 
“मनुष्य गतिमान्‌ होता है' इस व्युत्पत्ति से पाद का अर्थे है गतिका करण, यह्‌ स्थूल 


शरीर के अङ्ग चरणों में अवस्थित हो उन्हे गतिशील बनाता है । 'पाति-रक्षति येन 
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तत्वात्‌ । एतानि चेन्द्रियाण्येकादशैव भवन्ति न न्यूनानि नाधिकानि । 
“द्शेमे पुरुषे प्राणा आत्मैकादशः” इति शृत्यनुरोधेव सिद्धान्तितत्वात्‌। । 
अत्रात्मशव्दो मनोबिषयः प्राणशब्द इतरेन्द्रियविषय इति सेदः । अणुत्वं 
चेपां परिच्छिन्नत्वे सति सूक्ष्मत्वळक्षणमभ्युपगन्तञ्यं न तु परमाणुलक्षण- 
त्वम्‌ । तथा सति सर्वेशरीरव्यापिकायानुपपत्तिप्रसङ्गात्‌ । अपरिच्छिन्नत्वे 
चोव्करान्तिगत्यागतिश्चुतिव्याकोपप्रसङ्गः । स्थूलत्वे चोत्कान्तिसमये बिलान्नि- 


~ 


गच्छन्त इव सपाः शरीरच्छिद्रेभ्यो निष्क्रममाणानीन्द्रियाणि प्रत्यक्षेणोपळ- / 


“जिससे मनुष्य. मलत्यागकर अपने शरीर की रक्षा करता है! इस व्युत्पत्ति से पायरु 
का अर्थं हे मल त्याग का साघनभूत इन्द्रिय । यह स्थुल शरीर के गुदभाग-मरनिगंम 
मार्ग में अवस्थित हो मळत्याग का सम्पादन करता है । 'उपतिष्ठति-पुरुषः र्त्रियं स्री वा 
पुरुषं येन-जिससे पुरुष स्त्री को अथवा स्री-पुरुष को तुष्ट करती है” इस व्युत्पत्ति से 
पुरुष और स्त्री के गुसेन्द्रिय का नाम है उपस्थ । इससे मुत्र का निर्गम होता है, यह. 
स्त्री पुरुष के स्थूल शरीर में योनि और लिङ्ग में अवस्थित होता है। | 

कर्मेन्द्रियों स वाक्‌ की उत्पत्ति केवल सूक्ष्म आकाश के राजस भाग से, क 
पाणि की उत्पत्ति केवळ सूक्ष्म वायु के राजस भाग से, पाद की उत्प | 
तेज के रजोभाग से, पायु की उत्पत्ति केवल सुक्ष्म जल के राजस भाग से और | 
उपस्थ की उत्पत्ति केवल सूक्ष्म पृथिवी के रजोभाग से होती है । 

आकाशगुण शब्द के उच्चारण का साधन होने से वाक्‌ को आकाश के रजोमाग | 
से; आदेय, प्रदेय वस्तु का उत्त्यायक होने से पाणि को र | 
से; गति का साधन होने से पाद को तीब्रगतिस्वभाव तेज के रजोमाग से; जल के 
सहयोग से मलनिगंम का साधन होने से पायु को जल के रजोमाग से; मुत्र, रज), 


b वीर्य > < 
॥। वीर्य जैसे तरल पदार्थ के निर्गम का साधन होने से. तरल पदार्थ की गति में सहायक 
। पृथिवी के रजोमाग से उत्पन्न माना गया है । 


सांख्यदशंन में भी इन कर्मेन्द्रियों की 
ग्रहण करते, चलते, मलत्याग करने तथा 
का वर्णन किया गया है । ु 


त्ति केवल सुक्ष्म 


उत्त्यानकारी वायु के रजोमाग 


सत्ता स्वीकार करते हुये इनके बोलने, | 
मुत्रादि के त्याग से आनन्दजनन की क्रियावों 
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वायवः प्राणापानव्यानोदानसमानाः । प्राणो नाम प्राग्गमन- 
वान्नासाग्रस्थानवर्ती अपानो नामावाग्गमनवान्पाय्वादिस्थानवर्ती । 
व्यानो नाम बविष्वग्गमनवानखिलशरीरवती । उदानो नाम कण्ड- 
स्थानीय ऊध्यंग र्नवानुन्क्रमणवायुः । समानो नाम शरीरमध्यगता- 
शितपीतान्नादिसमीकरणक्ररः । 


ठु तदामननात्‌” इति । लिङ्गं च “स एतास्तेजोमात्राः समभ्याददानो हृदय- 
मेवान्ववक्रामति” इति तेजोमात्राणामिन्द्रियाणासुत्क्रान्तिसमये हृदयप्रवे 
शसुक्स्वा “स यत्रैष चाक्षुषः पुरुषः पराङ परयोवततेऽथारूपज्ञो भवति? 
इत्यादित्यपुरुषस्य चक्षुपोऽपक्रमणं दशयति । ये पुनमुख्यप्राणस्य वृत्तिभेदा 
वागादय इति वदन्ति तेऽप्यनयेव नीत्या निराकरणीयाः। “ते ह्‌ वाचमू- 
चुस्त्वं न उद्गाय’ इत्युपक्रम्यासुरपाप्मविद्धत्वेन वागादीननुद्गातन्निधोयं 
समाप्य च वागादिप्रकरणं “अथ हेममासन्यं प्राणमूचुः? इति प्रथगेव सुख्य- 
गणस्य निर्देशात्‌। तथा सुषुप्तावपि वागादीनासुपसंहारो सुख्यप्राणस्य 
सवृत्तिकस्यास्ति जागरणमिति वैषम्यलिङ्गाञ्च प्राणादिन्द्रियाणां भेद्‌ः । एव- 
सादिन्यायकलापो द्वितीयेड्थ्याये चतुर्थे पादे विस्तृतः । इह पुनर्वेदान्तसा- 
रस्वादूग्रन्थस्य वेदान्तविहिता न्याया लेशतो दशिता इति। तस्मायुक्तमिन्द्रि- 
याणां भोतिकत्वादीति स्थितम्‌ ॥ 


प्रश्नोपनिषद्‌ ४।८ में भी ज्ञानेन्द्रिय और उनके कार्यो का उल्लेख कर 
कर्मेन्द्रियो और उनके कर्मो का उल्लेख किया गया है, जैसे “वाक्‌ च वक्तव्यं च, हस्तौ 
च दातव्यं च, उपस्थश्चानन्दयितव्यं च, पायुश्च विसर्जयितव्यं च. पादो च गन्तव्यं च! । 

स्री-पुरुष की आतन्ददायिनी एकान्तक्गिया में पहले वाक्‌ का कार्ये प्रेमालाप और 
पाणि का कार्य शरीर के कामवघंक अज्भों का स्पश होता है, इन दोनों कायों के अनन्तर 
उपस्थ का कार्यं आनन्दजनन होता है, इसलिये उद्धृत उपतिषद्धाग में वाक्‌, हस्त 
और उपस्थ का उनकी क्रियावों के साथ क्रम से पहले उल्लेख किया गया है, यह क्रियायें 
मलत्याग और भ्रमण द्वारा शरीर के स्वास्थ्य पर निर्भर हैं अतः उक्त क्रियावो का 


उल्लेख करने के बाद पायु और पाद का उनकी मलविसर्जन और गमन क्रिया के 
साथ उल्लेख किया गया हे । 


अनुवाद 

वायु है प्राण, अपान, व्यान, उदान और समान । प्राण शरीर के पुर्वे-ऊध्वे भाग 
में गतिशील रहता है और नासिका के अग्रदेश में अवस्थित रहता है, अपान शरीर के 
अधोभाग में गतिशील होता है और पायु आदि स्थानों में रहता हैं, व्यान शरीर के पूरे 
भाग में गतिशील होता है और समूचे शरीर में रहता है, उदान उत्क्रमणवाथु-ऊपर की ओर 
जाने वाला वायु है, शरीर के ऊध्वंमाग में इसकी गति होती है, यह कण्ठ में रहता है। 
समान शरीर के अन्दर रहकर खान-पान द्वारा प्राप्त अन्न, जल आदि का समीकरण करता है। 

१० 


८” म. पीके 


टे हि वन? 


१४६ वेदान्तसार 


इदानीं वायुपञ्चकं विभजते--बायव इति । प्राग्गमनमग्रतों निःसरणम्‌। 
यद्यपि “पराणो हृदये” इतिश्रुतेः, “हृदि प्राण” इत्यभिधानाच हृदयस्थानः , 
प्राणस्तथापि नासाग्रे प्रत्यक्षमुपलभ्यसानत्वान्नासाग्रस्थानवर्तीत्युक्तम्‌ । अधो / 
नाभेरधस्तादूगसनबान्सलापनयनव्यापारेण । पायुगुदं तत्स्थानवर्तीत्यर्थ; । 
आदिशब्दादुपस्थग्रहः । तत्रापि मूत्ररेतोविसरगस्यापानकर्सत्वात्‌। विष्वक्प- 
रितः सर्वतो रासनं विद्यते यस्य स तथा । प्राणापाननियमनकमो रण्यापरन्यु- 
त्पादनादिवी यंवत्कमहेतुत्वादखिछशरीरवर्ती व्यान इत्यर्थः । तथा च श्रुतिः-- 
“अथ यः प्राणापानयोः सन्धिः स व्यान” इत्युपक्रम्य “यथाग्नेमेन्थनमाजे; 
सरणं दृढस्य धनुष आयमनमप्राणन्ननपानंस्तानि करोति” इति । यद्यपि “च- 
क्षुषो वा मूर्ध्नो वान्येभ्यो वा शरीरदेशेभ्य” इति श्रृतेसत्क्रमणस्य चक्चुरादिः 
द्वारेष्वनियमस्तथापि कण्ठसम्बन्धस्य प्रायेण नियतत्वात्कण्ठस्थानवत्युदान 
इत्युक्तम्‌ । अशितादेः समं नयनात्समान इत्यर्थः ॥ 


व्याख्या 
'प्राणिति-प्रकर्षेण अनिति यः-जो प्रकृष्ट इवसनात्मक होता है, इस व्युलत्ति 
से शरीर के उत्तमाङ्क में उत्तमरीति से इवसित होने वाले वायु का नाम है “प्राण! । 
तैत्तिरीय ब्राह्मण ( ३।१०।८।५ ) में प्राणो हृदये? कहकर प्राण की अवस्थिति 
हृदय में बतायी गयी है, किन्तु उसकी 'इवास-प्रश्‍वास क्रिया की नासिकाके अग्रमाग में 
उपलब्धि होने से वेदान्तसार के रचयिता ने उसे नासिका के अग्रमाग में अवस्थित 
माना है । 'ब्राह्मण' वेद है और वेदान्त की दृष्टि में वेद सर्वोपरि प्रमाण है, अतः उसके 
साक्ष्य से हृदय को ही प्राण का स्थान मानना उचित है, वेदान्तसारकार ने जो नासिका 
के भग्रभाग को उसका स्थान कहा है उसका ताव्पयं प्राणक्रिया की उपलब्धि का स्थान | 
वताने में है, अत: उक्त ब्राह्मणवचन ओर वेदान्तसारकार के कथन में कोई विरोध । 
नहीं है । । 
“अपकर्षण अनिति--जो अपकृष्ट श्वास का जनक होता है? इस व्युत्पत्तिसे शरीर | 
के अघोमाग में श्‍वसित होने वाले वायु का नाम है अपान? । यह शरीर के निम्तभाग | 
गुद भादि मल, मुत्र के निगंमस्थानों में सक्रिय रहता है, अतः इसकी क्रिया को अप- । 
इवास कहा जा सकता है । | 
“विष्वग्‌ भनिति-परितः शरीरं श्वसिति य:--जो शरीर के मीतर सब ओर 
इवसित होता है' इस व्युत्पत्ति से पुरे शरीर में व्याप्त वायु का नाम है “व्यान! । इससे 
प्राण ओर अपान का नियमन होता है । मनुष्य को जब कोई बलसाध्य विशेष कार्य 
करना होता है तब वह्‌ प्राण और अपान को नियन्त्रित कर, बल लगाकर उस कार्य 
को करता है, ऐसे कायं में जो वायु सहायक होती है, उसे ही व्यान कहा जाता हैं। 
उसका वर्णन छान्दोग्य उपनिषद्‌ में १।३।३ से १।३।५ तक किया गया हे । जैसे अथ 
अणापानयोः यः सन्धिः स व्यानः--प्राण ओर अपान की जो सन्वि है वह व्यान हैं । | 
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सन्धि का अर्थ है सन्धाता-निरोधक । जो वायु किसी विशेष कार्य के लिये प्राण और 
अपान का सन्धान करता है उनकी वृत्ति का निरोध करता है वही वायु 'व्यान' है। 
स्पष्ट है कि जव प्राण और अपान की वृत्ति को अभिभुत करने वाला एक विशेष वायु 
पूरे शरीर में भर जाता है, तव शरीर में विशेष बल आजाने से मनुष्य बल एवं श्रम 
से साध्य कठिन कार्यों का सम्पादन करता हैं। यह बात छान्दोग्य ( १।३।५ ) में 
इस प्रकार कही गई हैं--- 

'अतो यान्यन्यानि वीर्यवन्ति कर्माणि यथाग्तेम॑न्थनमाजे: सरणं दृढस्य घनुष आय- 
मतमप्राणन्ननपानन्‌ तानि करोति-जो सामान्य कार्यों से भिन्न बलसाध्य कायं होते हैं, जैसे 
अग्नि प्रकट करने के लिये दो काष्टों का बलपूर्वक रगड़ना, युद्धमूमि से वेग के साथ 
पलायन करना, कठोर धनुष्‌ को खींचना, इन कार्यों को मनुष्य प्राण ओर अपान की 
बृत्तियों का निरोध करके ही सम्पादित करता हे 


“उद्‌ आ अनिति--ऊर्ध्वम आक्रम्य अनिति य:--जो अन्य वायुओं को दबाकर 
ऊपर की ओर निर्गत होता है” इस व्युत्पत्ति से शरीर के ऊपरी भाग से बाहर निकलते 
वाला वायु “उदान' है । इसे उत्क्रमण वायु भी कहा जाता है, कण्ठगत होकर बहि- 
गामी होने से इसे कण्ठस्थित माना जाता है । वुहदारण्यक उपनिषद्‌ (४।४।२) में नेत्र, 
मूर्धा तथा शरीर के अन्यमागों से इसके बहिर्गमन का उल्लेख है किन्तू उन मागो में 
वह अवस्थित नहीं होता अपि तु कण्ठस्थान में ही अवस्थित होता है, क्योंकि कण्ठाव- 
रोधपूर्वक ही इसका उत्क्रमण होता है अतः इसें कण्ठस्थित मानना ही उचित है क्योंकि 
कण्ठस्थित न मानते पर कण्ठावरोधपूर्वक उत्क्रमण की उपपत्ति न हो सकेगी । 

“समान---समीकरणाय अनिति यः--जो समीकरण के लिये शरीर के भीतर 
इ्वसित होता है? इस व्युत्पत्ति से समीकरण के साधक वायु का नाम है समान! । 
प्राणी जो कुछ खाता, पीता है, इस वायु से उसका समीकरण होता है, समीकरण का 
अर्थ है परिपाक । अतः “समान? का अर्थ है मुक्त, पीत पदार्थ को पचाने वाला वायु, जो 
जठराग्नि को उद्दीप्त कर उसके द्वारा अपने साध्य पाचनक्रिया का सम्पादन करता है, 
जिसके फलस्वरूप भुक्त, पीत का सारमाग रस, रक्त, शुक्र आदि में परिणत हो शरीर 
के भीतर रहः जाता है ओर स्थुलमाग मल, मुत्र आदि बनकर शरीर के बाहर निकल 
जाता है । प्रइनोपनिषद्‌ ३।५ में “समान! वायु की चर्चा इन शब्दों में की गई है “मध्ये 
तु समानः, एष ह्येतद्धुतमन्तं समं नयति’ समात वायु प्राण और अपान के स्थानों के 
मध्य नामिभाग में रहता है, यह प्राणी द्वारा जठराग्नि में डाले गये अन्न को सम-जीणं 
करता हँ. । मुक्त-पीत के परिणामों का वर्णन छान्दोग्य उपतिषद्‌ ६।५ तथा ६॥६ में 
इस प्रकार किया गया हँ-- 

` “अन्नमशित त्रेधा विधीयते, तस्य यः स्थविष्ठो धातुस्तत्पुरीषं भवति, यो मध्य- 
मस्तन्मांसँ योऽणिष्ठस्तन्मनः ( ६।५।१ ) ।' १ 
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खाये हुये अन्न के तीन परिणाम होते हैं, जब समान वायु से उद्दीप् जठरात 
अन्न को जीर्ण कर देती हौ तब उसका स्थुल भाग मल बन जाता हू, मध्यमा. 
सुद्ष्मभाग रस, रक्त आदि के क्रम से मांस चन जाता हौँ और सूक्ष्मतम भाग मन | 
जाता ह । | 

आपः पीतास्त्रेषा विधीयन्ते, तासां यः स्थविष्ठो घातुस्तर्‌ 
मध्यमस्तल्लोहितं, योऽणिष्ठः स प्राण: ( ६५२ )। | 

पिये हुये जल के तीन परिणाम होते हैं, जब जल जठर में जीणे होता है | 
तब उसका स्थुल माग मूत्र बन जाता है, सूक्ष्म भाग रक्त बन जाता है ओर 
सूक्ष्मतम माग प्राण बन जाता है । 


सुत्र मवति, पो. 


| 
| 
तेजोऽशितं त्रेधा विघीयते, तस्य यः स्थविष्ठो भागस्तदस्थि भवति, गो | 
मध्यम: सा मजा, योऽणिष्ठः सा वाक्‌ ( ६।५।३ ) | 
पेट में डाले गये तेल, घी आदि तैजस पदार्थ के तीन परिणाम होते हैं, जब बे | 
वस्तुएं जीण होती हैं तब इनका स्थुल भाग हड्डी बन जाता है, सुक्ष्मभाग मजा | 
हड्डियों को जोड़ने वाला चिकना पदार्थं बन जाता है, ओर उसका सूक्ष्मतम भाग 
वाक्‌-वाणी बन जाता है । | | 
दघ्तः सोम्य ! मथ्यमानस्य योऽणिमा स ऊध्व: समुदीषति तत्सपिः | 
भेवति ( ६।६।१ ) । . एवमेव खलु सोम्य ! अन्नस्याश्यमानस्य योऽणिमा स अर्घ्य: 
समुदीषति तन्मनो भवति ( ६।६।२ ) । अपां सोम्य ! पीयमानानां योऽणिमा स | 
ऊध्वं: समुदीषति, स प्राणो मवति ( ६।६।३ )॥ तेजसः सोम्य ! अश्यमानस्य योऽणिमा | 
स ऊध्वं: समुदीषति सा वागू मवति ( ६।६।४ )। 
,_ देही के मथने पर जैसे उसका सूक्ष्मतम भाग मक्खन के रूप में ऊपर उठ | 
कर घी बन जाता है, उसी प्रकार अन्न खाने पर उसका सुक्ष्मतम माग ऊपर उठ | 
कर मन बन जाता है, पानी पीने पर उसका पृक्ष्तम भाग ऊपर उठ कर प्राण बत | 
जाता है, अग्नितेज के वर्धक तेल, घी आदि खाने पर उनका 
उठकर वाक बन जाता है। 
कृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( ६।९।२६ 
सम्बन्ध बताते हुये समान वायु का सर्वाधिक 


| 
| 
| 
| 
| 
| 
सूक्ष्मतम भाग ऊपर | 
| 
| 
| 


) में प्राण आदि पांचों वायुओं का परस्पर | 


के महत्त्व बताया गया है । जैसे-- 


कस्मिन्नु त्वं चात्मा च प्रतिष्ठितौ स्थ ? इति, प्राण इति। कस्मिन्नु प्राणः | 
प्रतिष्ठित ? इति, अपान इति । कस्मिन्न्वपानः प्रतिष्ठित ? इति, व्यान इति, : ॥ 
व्यान: प्रतिष्ठित ? इति, उदान इति । कस्मि 
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८ ० 02 
केचित्तु नागकुमक्रकलदेवदत्तथनज्ञ याख्याः पञ्चान्ये वायवः 
AE ~ ° 
अम्तीति बढ्न्ति | तत्रनाग उद्शिरणकरः । कूमं उन्मीलनकरः । 
ककल; क्षुस्करः । देवदत्तो जुम्भणकरः । धनञ्जयः पोषणकरः । एतेषां 
~ NA ७ ७०. 
प्राणादिष्यन्तर्भावात्राणादयः पञ्चैवेति केचित्‌ । 
मतान्तरमुत्थापयति स्वमतपरिशुद्धये-केचित्त्विति । तेषां छक्षणा- 
~ ~ ७ > ० ७० ०. 
न्याह--नाग इत्यादिना । उद्गिरणं छर्दिः । उन्मीलनशव्दो निमीलनस्याप्यु- 
७ > Las (2-2 ७ NN 
पळक्षणपरः । पोषणं पुष्टिः । अन्यत्प्रसिद्धम्‌ । उत्थापितं मतं प्रत्याचष्टे 
एतेषामिति । केचिच्छव्द औपनिषदविषयः । एतेषां नागादीनां प्राणा- 
शी. ४. ति >. ५ “छ 0 
दिष्वन्तर्भावादित्ययसर्थ: । उदूगिरणं ह्यध्वेमुखस्य वायोः क्रिया । अध्वमुखस्य 
£ DoS ~ /०० ५ तर 
वायुरुदान इत्युक्तम्‌ । तथा चोदानेनैवोद्गिरणस्यापि सिद्धौ नागस्य तत्कतु- 
रुदानेऽन्तभावान्न ततः प्रथक्त्वम्‌ । उन्मीळनस्याङ्गचेष्टान्तरगंतत्वात्तस्याश्च 
व्याननिमित्तकत्वादुन्मीलनकतुः कूर्मस्य व्यानेऽन्तभोवः । समानेताशित- 


पुनः प्रश्‍न हुआ कि प्राण किसमें अवस्थित होता है, उत्तर दिया गया, 
अपान में, अपान वायु की क्रिया ठीक ढंग से होते रहने तक्र हो शरीर में प्राण का 
संचार होता है । पुनः प्रश्‍न हुआ कि अपान किसमें अवस्थित होता है, उत्तर दिया 
गया, व्यान में, व्यान द्वारा नियन्त्रण होने से ही प्राण और अपान उचित रीति से 
शरीर के भीतर सक्रिय होते हैं, यदि व्यान द्वारा प्राण का नियन्त्रण न हो तो केवल 
उसका ऊध्वेश्‍वास ही होगा ओर अपान का यदि नियन्त्रण त हो तो केवल उसका 
अघोगमन ही कलत: होगा, असमय में ही मनुष्य का जीवन समाप्त हो जायया । पुनः 
प्रश्‍न हुआ कि व्यान किसमें अवस्थित होता है, उत्तर दिया गया, उदान में । उदान 
वायु एक कील जैसा होता है, उक्त तीनों वायु उससे बँधे रहने से नियमित रहते हैं, 
अन्यथा तीनों की अनियमित क्रिया हो जाने पर असमय में ही शरीरपात हो सकता है । 
पुनः प्रश्‍न हुआ कि उदान किसमें आश्रित है, उत्तर दिया गया समान में । समान 
वायु से जठराग्नि का उद्दीपन यदि न हो तो भुक्त, पीत का परिपाक न होने पर अन्य 
वायुओं का पोषण न होने से शरीर के असक्त हो जाने पर मनुष्य की असामयिक 
मृत्यु हो सकती है, अतः स्पष्ट है कि प्राण आदि चार वायु समान वायु द्वारा ही स्वस्थ 
रह कर यथोचित रूप से क्रियाशील हो मनुष्य को जीवित रखते हैं । 
अनुवाद-- 

कुछ लोग कहते हैं कि प्राण आदि से भिन्न पांच ओर वायु हैं जिसका नाम 
है नाग, कूर्म, ककल, देवदत्त और धनञ्जय । उनमें नाग वायु वह है जिससे उद्गिरण- 
डकार, वमन आदि होता है, कूम वायु वह है जिससे उत्मीलन-आँखें खुलते और बन्द 

होने का कार्य होता है, कुकल वायु वह है जिससे भूख लगती है, देवदत्त वायु वह 

है जिससे जम्हाई आती है, घनञ्जय वायु वह है जिससे शरीर का पोषण होता है । 
इस सम्बन्ध में कुछ अन्य लोग यह कि इन वायुवो का प्राण आदि वायुवों 
के मध्य समावेश हो जाने से प्राण न बी ही वायु हैं । 0 
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पीतादीनां पाकेन रसादिभावमापद्य सकलशरीरदेशेषु तस्रवेशने स्ते 
क्षधीत्पत्तेस्तत्कतु: कलस्य समाने5न्तर्भावः । जुम्भणस्य नि | 
हेतुकत्वा न्निद्राळस्या देश्च वालुळादयन्नोपजीवननिमित्तकत्वादन्नस्तीकरणस्त चाप 
नकर्मत्वादपान एव परम्परया जुम्भणहेतोर्देवढ्त्स्यान्तभीवः । अपन, 
ख्यस्यान्तमुंखतया शरीरान्तःप्रविशतो वायोर्न्नस्वी करणहेतुत्वमेतरेफे 
समाम्नायते--“तदपानेनाजिघृक्षत्तदावयत््‌” इति। रसलोहितमांसादिकगो। 
शरीरे5न्नपरिणामे सत्येव पोषणापरपयायायाः पुटे: सम्भवाद्रसादिनयनक्ती। 
समाने धनञ्जयस्यान्तरभाव इति । तथा च प्राणादीनामेव यथाय 
सुद्गारादिक्रियानिमित्ततयावस्थान्तरमापद्यमानानां नागादिसंज्ञाया अपु, 
पत्ती तत्त्वान्तरकल्पनं तेषां गौरवमप्रामाणिकमिति भावः । श्र्‌ तो च पत्र! 
नामेव प्राणादीनां तत्र तत्र श्रवणात्तद्विरुद्धा चेयं कल्पना । प्राणादयोशी 
झुख्यस्यैकस्य प्राणस्य वृत्तिविशेषा एव न तत्त्वान्तरभूताः । “प्राणोऽपाे 
व्याख्या-- | 
वेदान्तसार की अपनी सुबोधिनी टीका में नृसिंह सरस्वती ने नाग आदि क 
पांच वायुओं के अस्तित्व को कपिल के अनुयायियो का मत माना है ओर उ 
समर्थन में “गोरक्षसंहिता' से डेढ़ कारिका उद्धृत की है । जेसे-- 
उद्गारे नाग आख्यातः कूर्म उन्मीलने स्मृतः । 
कुकलस्तु क्षुतिञ्ञयो देवदत्तो विजृम्भणे ॥ | 
न जहाति मृतं चापि सर्वव्यापी घनञ्जयः | | 
वेदान्तियों ने इनका पृथक्‌ अस्तित्व नहीं माना है, उनका कहना है कि | 
सभी का अन्तर्भाव प्राण आदि वायुवो में ही हो जाता है, जैसे नाग का कायं उदि 
वमन आदि ऊर्ध्वगामी उ दान से सम्भव हो सकता है अतः उदान से नाग को 
स्वीकार करना नि्युक्तिक है । कूम का कार्य आँखों का उन्मीलन-खोलना और मू क 
शरीरावयव की क्रिया होने से शरीरक्रिया के जनक व्यान से सम्भव होने कै कार 
न्यान से पृथक्‌ कूमं का अस्तित्व मानने में कोई युक्ति नहीं है । ककल का कार्य खु 
मुक्त, पीत को पचाने वाले समानवायु से सम्पादित हो सकता है, अतः समान से 
कुकल का अस्तित्व मानना अयोक्तिक है । देवदत्त का जेभाई रूप कार्य निद्रा, आत 
आदि से सम्भूत है और निद्रा आदि वातकर अन्न आदि के भक्षण से होता है, अन्न | 
स्वीकार अपान का काये है, अत: अपान द्वारा वातुल अन्न के स्वीकार से र 
निद्रा आदि से जन्य जंमाई रूप कमे को अधानजन्य सान लेते से देवदत्त का 
मपा में हो जाने से अपान से रथक्‌ उसका अस्तित्व मानने मे कोई युक्ति हीं है 
'घनञ्जय का कायं पोषण समान वायु से मुक्त, पीत का परिपाक होने से उदुभूत ` 
रक्त आदि से होता है अत: उस कार्य को समानजन्य मान लेने पर समान से? 
धनञ्जयः का मी अस्तित्व नहीं सिद्ध हो सकता । 


| 
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एतस्राणादिपञ्चकमाकाशादिगतरजोँशेभ्यो मिलितेभ्य उत्पद्यते। 
इदं प्राणादिपञ्चकं कर्मेन्द्रियैः सहितं सत्त्राणमयकोशो भवति | 
अस्य क्रियात्मकत्वेन रजोंशकार्यत्वम्‌ । एतेषु कोशेषु मध्ये विज्ञान- 
मयोः ज्ञानशक्तिमान्‌ कठेरूपः । मनोमय इच्छाशक्तिमान्‌ का्यरूपः । 
योग्यत्वादेव सेतेपां विभाग इति वर्णयन्ति । एतस्कोशत्रयं मिलितं 
सत्सक्ष्मशरीरमित्युच्यते ॥ १३ ॥ 


व्यान उदानः समानोऽन” इति बृहदारण्यके -वृत्तिमतः प्राणस्य निरुप- 
'स॒गो नझब्द्बाच्यस्य प्रथङिनिर्देशात्‌ । तथाच न्यायः “पन्चबृत्तिसनोवद्वयपदे- 
शात” इति । तथा मुख्यप्राणोर्डाप वायोबीह्यस्य सूत्रात्मरुपस्य विकारो न 
शरीरमध्ये नभोवद्वत्तिछाभमात्रेणावस्थितो वाह्मवायुरेव । नापि वागादीनां 
सामान्यवृत्तिरूपा वा क्रिया । “एतस्माज्जायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि च । 
खं वायुः? इतिश्र तौ वायोरिन्द्रियाणां च प्राणात्प्रथगेव निर्दिष्टस्वात्‌ । तथा- 
च न्यायः--“न वायुक्रिये प्रथशुपदेशात्‌” इति। “अणुग्च” इत्यादिन्यायव- 
शादिन्त्रियबत्सूक्ष्मत्वादिकर्माप प्राणस्यानुसन्धेयमिति सङ्ग्रह; | 
प्राणादीनामपि पूर्ववदुपा दानविशेषं सङ्कीत॑यति-एतदिति। उक्तानामेव 
कर्मेन्द्रियाणां प्राणादिभिर्मिलितानां पूर्वंवदवान्तरविरेषमाह--इदं प्राणा- 


वास्तविकता तो यह है कि प्राण आदि पाँच वायु भी मौलिक रूप में पाँच 
नहीं हैं किन्तु शरीर के भीतर संचार करने वाला मुख्य वायु एक ही है, जिसे 'अन” 
कहा जाता है । 'अतितीति अनः' इस व्युत्पत्ति से अन का अर्थ है खासकर वायु, प्राण 
आदि इसी वायु की पाँच वृत्तियां हूँ, वृत्तियों के पाँच होने से वायु को भी पाँच माना 
जाता है और वृत्तियों के प्राण आदि नामो से उस एक वायु को ही व्यवहूत किया 
जाता है । यह बात बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( १।५।३ ) में इस प्रकार कही गई है 
“प्राणोऽपानो व्यान उदानः समानोऽतः? 'अन' संज्ञक वायु एक है, प्राण आदि पाँचों 
वृत्तियां “अन? स्वरूप ही हैं तथा इन्द्रिय के समान सूक्ष्म हैं । 
अनुवाद 

उक्त प्राण आदि पांच वायु आकाश आदि के मिलित रजोगुण से उत्पन्न होते हैं । 
प्राण आदि पाँचों वायु कर्मेन्द्रियो से मिल कर प्राणमय कोश होता है । यह क्रियात्मक 
होने से रजोमाग का काये है। इन कोशों में विज्ञानमय कोश ज्ञानशक्ति से सम्पन्न कर्ता 
तथा मनोमय कोश इच्छाशक्ति से सम्पन्न करण एवं, प्राणमयकोश क्रियाशक्ति से सम्पन्न 
काय है । शास्त्रकार योग्यता के आधार पर उनके इस प्रकार के विभाग का वर्णन 
करते है । यह तीनों कोश मिलकर सूक्ष्म शरीर कहा जाता है । 
व्याख्या-- ` 
वाक्‌ आदि करमेंन्द्रियों के विषय में यह कहा जा चुका है कि उत्तको उत्पत्ति 
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लिला जान आलम ले अस्येति हि | 
दाति । प्राणादिपश्चकस्य रजोंशकार्यत्वे लिङ्गमाह-- । उक्त कोशत्र. | 


यमनूद्य तेषां प्रतिनियतां व्यवस्थां दर्शयति--एतेषु कोशेष्वित्यादिना | 
“योऽयं विज्ञानमयः प्राणेषु हृद्यन्तर्ज्यांतिः पुरुषः” इतिश्र तेविज्ञानस्य चैतन्य 
प्रत्यतिसन्निहितत्वाज्ज्ञानशक्तिमत्वम्‌ । “कासः स ङ्कल्पो विचिकित्सा” इत्यादि 
्रृतेः कामापरपर्यायाया इच्छाया मनोवृत्तित्वावधारणादिच्छाशक्तिसत््व 
सनोमयकोशस्य । “स यथा प्रयोग्य आचरणे युक्त एवमेवायसस्मिङछरीरे 
पराणो युक्तः”, “कस्मिन्नहमुक्कान्ते उत्क्रान्तो भविष्यामि कस्मिन्वा प्रतिष्ठिते 
प्रतिष्ठास्यामीति”, “स प्राणमस्ूजत” इत्यादिश्र ते: प्राणमयकोशस्य क्रियाश- 
क्तिमत्त्वम्‌ । योग्यत्वादित्यस्यायमर्थः । विज्ञानमयस्य तु कठेत्वसुपपादितं 


आकाश आदि एक-एक भूत के व्यस्त-अमिश्च रजोभाग से क्रम से होती है, किन्तु प्राण आदि 
पाँच वायुवों की उत्पत्ति आकाश आदि भूतों के मिलित रजोमाग से एक साथ होती है, 
अतः प्राण आदि प्रत्येक में सभी भूतों के रजोमाग विद्यमान होते हैं, ओर इसीलिये 
आकाश आदि एक एक भूतमात्र के रजोमाग से उत्पन्न होने वाले सभी कर्मेन्ट्रियों को 
प्राण आदि से कार्यक्षमता प्राप्त होती है । 

वाक्‌ आदि कर्मेन्द्रियो की उत्पत्ति क्रम से और घ्राण आदि की उत्पत्ति एक- 
साथ क्यों ! इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि यतः वाक्‌ आदि की उत्पत्ति आकाश आदि 
एक भूतमात्र के रजोमाग से होती है, पूर्वोत्पन्न भूत के रजोभाग से होने वाली उत्पत्ति 
में उत्तरमावी भूत के रजोगुण की अपेक्षा नहीं होती अत: आकाश आदि की उत्पत्ति क्रम 
से होने के कारण वाक्‌ आदि की उत्पत्ति क्रम से होती है । प्राण आदि की उत्पत्ति में 
वाक्‌ आदि की उत्पत्ति से अन्तर है, वह यह कि प्राण आदि की उत्पत्ति में सभी मूतो 
का रजोमाग अपेक्षित है, अत: सभी भूतों की उत्पत्ति हो जाने के बाद ही उनकी 
उत्पत्ति सम्भव है, और जब सब भूतों के रजोमाग एक साथ मिल जाते हैं तब किसी 
अन्य क्रमिक कारण की अपेक्षा न होने से उनकी युगपत्‌ उत्पत्ति होना स्वाभाविक है । 

प्राण आदि पाँच वायु ओर वाक आदि पांच कर्मेन्द्रिय, ये दशों मिल कर 
प्राणमय कोश बन जाते हैं, इस कोश में प्राण की प्रधानता होने से इसे प्राणमय 
कहा जाता है, कोश के घटक प्राण आदि में आत्मबुद्धि होने से वास्तव आत्म-स्वरूप 


का आच्छादन होने के कारण इसे कोश कहा गया है, कोश के सभी घटक क्रियात्मक- 


क्रियाशील होते हैं, और क्रिया का जन्म रजस्‌ से होता है, अतः कोश को रजोमाग 
का काये माना जाता है । 


विज्ञानमय, मनोमय एवं प्राणमय इन तीनों कोशों में प्रत्येक की एक नियत 
व्यवस्था है । जैसे विज्ञानमय ज्ञानशक्ति से सम्पन्न है ओर इसीलिये कर्ता है क्योंकि ज्ञान 
से ही कतृंत्व सम्पन्न होता है । मनोमय में इच्छाशक्ति है, इस शक्ति के कारण ही वह 
करण है क्योंकि इच्छा से हो कार्य के लिये सचेष्टता होती है । प्राणमय में क्रियाशक्ति 
है, इस शक्ति से ही वह प्राणन, अपानन आदि क्रियावों में परिणत होता है । 
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मनोमयस्य करणत्वं विवेकसाधनत्वात्‌ । आत्मेन्द्रियविषयाणां सन्निकर्षे विद्य- 
मानेडपि यदन्वयव्यतिरेकाभ्यां ज्ञानभावाभावो तन्मनोविवेकसाधनत्वात्क- 
रणपक्षपातीति युक्तं मनोमयस्य करणरूपत्वम्‌ । तथाच श्र तिः--““अन्यत्र- 
मना अभूवं नादशंसन्यत्रमना अभूवं नाश्रौषं” इति, “तस्मादपि प्रष्ठत 
उपस्प्रष्टो मनसा विजानाति” इति च। न्यायश्च भवति--“नित्योपलब्ध्य- 
नुपलब्धिप्रसङ्गोऽन्यतरनियसो वान्यथा” इति। तथा “तौ मिथुनं ससैतां 
ततः प्राणोऽजायत” इतिश्र तेः प्राणस्य वाङ्मनसयो मिथुनी भूतयो रुत्पत्तिश्रव- 
णात्प्राणमयस्य कार्यरूपत्वं युक्तमिति । एवं सूक्ष्मशरीरस्यावयवान्सबिशेषान्नि- 
रूप्यावयविनं निदिशति--एतत्कोशेति ॥ १३ ॥ 
शास्त्र में कोशो का यह विभाग उनकी योग्यता के आघार पर वणित है जैसे 
विज्ञानमय कोश के घटक बुद्धि की विषयाकार वृत्ति में प्रतिबिम्बित चैतन्य वेदान्त 
मत में अथंग्राही ज्ञान है, यह बुद्धि के विषयाकार में परिणत होने की उसकी सहज 
शक्ति से ही सम्भव है, ऐसी बुद्धि से घटित होना ही इस कोश की योग्यता है जिसके 
आधार पर उसे अन्य दो कोशों से विभक्त किया गया है । इस वात का संकेत “योऽयं 
विज्ञानमयः प्राणेषु हृद्यन्तज्योति: पुरुषः--यह जो विज्ञानमय कोश है वह प्राणों और 
हृदय में विद्यमान अन्तज्योंति-स्वप्रकाश पुरुष है” इस बृहदारण्यक उपनिषद्‌ (४।३।७) 
में प्राप्त है, क्योंकि विषयाकार बुद्धिवृत्ति में स्वप्रकाश पुरुष का प्रतिबिम्ब होने से ही 
बुद्धिघटित विज्ञानमय कोश को पुरुषस्वरूप बताना संगत हो सकता है । 
मनोमय कोश के घटक मन का इच्छा के रूप में परिणाम होने से इच्छा के 
आश्रय मन से घटित होने के कारण मनोमय इच्छाशक्ति का आश्रय होता है, इस 
शक्ति के विना इच्छारूप में मन का परिणाम सम्भव नहीं हो सकता, इस तथ्य का 
मी संकेत बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( १।५।३ ) में 'कामःसंकल्पो विचिकित्सा श्रद्धाऽ्दा 
वृति रधृतिह्णरवीर्मीरित्येतत्सर्वं मन एव” इन शब्दों से प्राप्य है । मनोमय कोश में मन 
ही मुख्य करण है क्योंकि उसके सन्निधान से ही कोश के श्रोत्र आदि अन्य घटकों में 
अपनी अपनी उपलब्धिक्रियावों की करणता उपपन्न होती है, मत के असन्चि घान में 
श्रोत्र आदि अपनी क्रिया के सम्पादन में असमर्थे ही रहते हैं जैसा कि बृह॒दारण्यक 
उपनिषद्‌ ( १।५।३ ) में कहा गया है--“अन्यत्रमना अभूवं नादशंमु, अन्यत्रमना 
अभूवं नाश्रौषमिति मनसा ह्येव पश्यति, मनसा श्ृणोति-मनुष्य कहता है कि मेरा 
मन अन्यत्र था अतः मैंने नहीं देखा, मेरा मन अन्यत्र था अतः मैंने नहीं सुना, इस 
कथन से सिद्ध होता है कि मनुष्य मन से ही देखता है, मत से ही सुनता है, इस 
प्रकार मन के करण होने से उससे घटित मनोमय कोश करण होता है । 
प्राणमय कोश में प्राण आदि पांच वायु और वाक आदि पांच कमेंन्द्रिय हैं, 
इन दशों घटकों में प्राण मुख्य है, उसके सक्रिय होने से ही अन्य घटक क्रियाशील 
होते हैं, भतः उसमें सहज क्रियाशक्ति हैं, वह मिथुनीभूत मत ओर वाक्‌ से उत्पन्न होते 


१५४ वेदान्तसार 


अत्राप्यखिलम्रकषमशरीरमेकबुद्विविषयतया वनवज्जलाशयवद्वा 
समष्टिरनेकबुद्धिविषयतया वृक्षवजञलबद्वा व्यष्टिरपि भवति । एतत्स- 

°’ व्र ७ ~ (झे छा प >> ° 
मष्टयुपाहतं चतन्य छत्रात्मा ।हेरण्यगभः ्राणश्चत्यु च्यत, सवत्रा्नुस्यु~ 
तत्वाज्जञानेच्छाक्रियाशक्तिमदुपहितत्वाच् | अस्येबा समष्टिः स्थूल- 
प्रपश्चापेक्षया सृक्ष्मत्वात्पृष्टषमशरीर विज्ञानमयादिकोशत्रय॑ जाग्रद्म- 
सनामयत्वात्स्वप्नोञ्त एव स्थूलप्रपश्चलयस्थानसिति चोच्यते । 

“लिङ्गं मनो यत्र निषक्तमस्य”, “अनन्त बै मनोऽनन्ता विश्व देवाः” 
इत्यादिश्रुतिषु लिङ्गशरीरस्याप्येकत्वबहुत्वश्रवणात्तदेकत्वानेकत्वयोरप्यज्ञान- 
वदेव व्यवस्थेत्यमिप्रेत्याह--अखिलूसूक्ष्म इति । अनयोस्तु व्यष्टिसमष्ट थो- 
रेकत्वं स्पष्टमेव पठ चते । “वायुरेव व्यष्टिर्वायुः समष्टिः” इति बृहदारण्यके | 
समष्टिलिङ्गशरी राभिमानिनः्चैतन्यस्य व्यवहारसिद्धान्‌ व्यपदेदाविशेषानाह-- 
एतत्समष्टीति । व्यपदेशत्रये निमित्तमाह्‌--सवंत्रेत्यादिना । सबेत्राबुस्यू- 
तत्वात्सूजात्मा । ज्ञानशक्तिमदन्तःकरणोपहितत्वाद्धिरण्यगर्भः । क्रियाशक्तिः 
मदधिदेबतप्राणरूपत्वात्माणस्ताद्गध्यात्मप्राणरूपत्वाद्य । यद्वा ज्ञानक्रिया- 

SHREDS SUS त्स 


के कारण, कार्यरूप है, जैसा कि 'तौ मिथुनं समेतां तत्प्राणोऽजायत--वे दोनों-वाकू 
ओर मन मिथुनमाव को प्राप्त हुये, उससे प्राण उत्पन्न हुआ' इस वृहदारण्यक 
उपनिषद्‌ ( १।५।१२ ) से स्पष्ट है, कोश के मुख्य घटक प्राण के क्रियाशक्तिमान्‌ और 
कार्य होने से पूरे प्राणमय कोश को क्रियाशक्तिमान्‌ और कार्यरूप माता जाता है 

ये तीनों कोश मिल कर सूक्ष्म शरीर की संज्ञा प्राप्त करते हैं। अतः सुक्ष्म 


शरीर विज्ञानमय, मनोमय, प्राणमय इन तीन छूपों में आत्मचेतन्य के स्वरूप का 
आच्छादन करने से उसके प्राकट्य में महानु बाघक है । 


अनुवाद-- 

यहां भी अशेष सूक्ष्मशरीर एकाकार बुद्धि का विषय होने से वन अथवा 
जलाशय के समान समष्टिरूप है ओर अनेकाकार बुद्धि का विषय होने से वृक्ष अथवा 
जल के समान व्यष्टिर्प भी है । इस समष्टि से उपहित चैतन्य को सूत्रात्मा, हिरण्य 
गर्भ भोर प्राण कहा जाता है क्योंकि वह सवंत्र अनुस्युत होता है, तथा ज्ञान, इच्छा, 
क्रियाशक्तियों के आश्रय से उपहित होता है । इस सुवात्मा को उपाधि यह समष्टि स्थूल- 
इत्य प्रपञ्च को अपेक्षा सुक्ष्म है इसलिये इसे सूक्ष्म शरीर एवं विज्ञानमय, मतोमय 
और प्राणमयरूप तीन कोश कहा जाता है, जागरणकाल की वासनावों से भरपूरं 


होने से इसे स्वप्न कहा जाता है ओर इसी कारण इसे स्थूल प्रपञ्च के लय का स्थान 
भी कहा जाता है । 


व्याख्या 
अञ्ञान के समष्टि ओर व्यष्टि यह दो भेद बताये जा चुके हैं। ठीक उसी. प्रकार 
सुक्ष्म शरीर के मी दो भेद हैं समष्टि ओर व्यष्टि । समष्टि का अर्थ है समूह भोर 
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शक्तिमत्समष्टिप्राणेन्द्रियसमुदायात्मकं समष्टिलिज्ञशरोरं तदुपहितत्वाज्ज्ञान- 
शक्तिप्राधान्येन हिरण्यगर्भः क्रियाशक्तिप्राधान्येन प्राण इति च व्यपदेश 
इति योजना । तथाच श्रतिवचनानि--“बायुर्वे गौतम तत्सूत्रं वायुना वै 
गौतम सूत्रेण” इति, “हिरण्यगर्भः समवर्तताम्रे?, “हिरण्यं जन- 


यामास पूर्व॑” इति, “कतम एको देव इति प्राण इति” चैवमादीनि । 
~ है Los [eS दिव्यपदेरा > ~ 
प्राण इति चोच्यते इति चइाब्दात्कः प्रजापतित्रेह्मेत्यादिव्यपदेशान्तराणि 


व्यष्टि का अर्थ है व्यक्ति । सूक्ष्म शरीर के ये भेद याहच्छिक नहीं हैं किन्तु सयुक्तिक 
हुँ । युक्ति ह एकाकार तथा अनेकाकार बुद्धि द्वारा ग्रहण । एकाकार बुद्धि है सूक्षम- 
शरीरमेकम्‌--सूक्ष्षशरीर एक है” यह बुद्धि, जो सूक्ष्मशरीर की एकता बताती हे । 
अनेकाकार बुद्धि है, सूक्ष्मशरीराणि बहुति-सुक्ष्मशरीर बहुत हैं” यह बुद्धि, जो 
सूक्ष्मशरीर की भनेकता बताती है । किसी वस्तु का एक और अनेक दोनों होना 
सम्भव नहीं है, अतः इसे सम्भव बनाने के लिये सूक्ष्मशरीर के ऐसे दो रूपों की कल्पना 
अनिवार्य है जिनके द्वारा उसमें एकत्व, अनेकत्व दोनों की उपपत्ति हो सके, फिर 
सूक्ष्मशरीर के जो ऐसे दो रूप कल्पनीय हैं उन्हीं का नाम है समष्टि ओर व्यष्टि । 
समष्टि के रूप में सूक्ष्मशरोर एक है और व्यष्टि के रूप में सुक्ष्मशरोर अनेक हे । 


प्रश्‍न हो सकता है कि थोड़े-थोड़े सूक्ष्मशरीरो की कई समष्टियां हो सकती 
हैं, अतः समष्टि की दृष्टि से एकता कैसे उपपन्न हो सकती है ? किन्तु इस प्रशत का 
उत्तर बड़ी सरलता से इस प्रकार दिया जा सकता हे कि थोड़े-थोड़ें सुक्ष्मशरीर की 
समष्टियां तो अनेक हो सकती हैं पर वे समष्टियां शरीर नहीं कही जा सकतीं क्योंकि 
शरीर वही होता है जिससे आत्मा शरीरी बन सके, जिसे कोई अपना शरीर माने । 
थोडे-थोडे सृक्ष्मशरीरों की समष्टियां शरीररूप में आत्मचैतन्य की उपाधि नहीं हैँ” 
क्योंकि उन समष्टियों को अपना शरीर मानने वाला कोई नहीं है अतः उनसे शरीरी 
का सम्पादन न होने से उन्हें शरीर नहीं कहा सकता, किन्तु समस्त सुक्ष्मशरी रो 
की समष्टि उपाधि बन कर सूत्रात्मा शरीरी का सम्पादन करती है, ओर सुवात्मा 
उसे अपना शरीर मानता है, अतः समस्त सूक्ष्मशरीरों की समष्टि ही एक सुरे 
शरीर होता है। व्यष्टिमूत सूक्ष्मशरीर उपाधि बन कर आत्मचतत्य को शरीरी बताता 
है अतः व्यष्टि को भी सूक्ष्मशरीर का भेद माना जा सकता है । व्यष्टियां अनेक है. 
अतः व्यष्टिमूत सूक्ष्मशरीर का भी अनेक होना अपरिहार्ये है । इस प्रकार उक्त रीति 
से सूक्ष्मशरीर के समष्टि व्यष्टिरूप दो भेदों की कल्पना पूर्णतया सयुक्तिक है 

सुक्ष्मशरीर की समष्टि से उपहित चैतन्य को सुत्रात्सा 'कहा जाता है, वह इस- 
लिये कि जैस माला के बिभिन्न पुष्पों में एक सूत्र अनुस्यूत होता है, उसी प्रकार समष्टिः 
घटक प्रत्येक सूक्ष्मशरीर में एक आत्मचेतन्य अनुस्यूत होता है, इस अनुस्मूति केः 
कारण ही उसे सूत्र शन्द से घटित “सूत्रात्मा' नाम से व्यवहूत किया जाता है। 


» कैद १ 


| 
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समुच्चीयन्ते । एवसुपहितस्य व्यपदेशभेदानुक्त्वोपाधेरपि तानाह--अस्यैचे- 
त्यादिना । स्थलम्रपञ्चो विराड्विज्ञानमयादिकोशत्रयं लिङ्गशरीरं सूक्ष्मशरीर- 
मितिं सम्बन्धः । मध्यप्रदीपन्यायेनोत्तरत्रापि जाम्रद्वासनेत्यत्रं कोशत्रयपद्‌ 
सम्बध्यते । वासनामयत्वं चास्य श्र तिराह--“तस्य हैतस्य पुरुषस्य रूपं यथा 
माहारजतं वासो यथा पाण्ड्बाविकं” इत्यादि, “सङ्कद्विद्युत्त” इत्यन्तेन | 
स्वप्नत्वं चास्याव्याकृतविराजोः सन्ध्यस्थानत्वादुपपन्नं “सन्ध्यं तृतीयं स्वप्न- 
स्थानं” इति शर तेरविशेषात्‌ । यतो वासनामयोऽत एवेति योजना । “अस्य 
लोकस्य सर्वावतो मात्रामपादाय स्वयं बिह॒त्य” इत्याद्या, “स्वप्नेन झारीर- 


उक्त चैतन्य को हिरण्यगर्भ भी कहा जाता है, वह इसलिये कि उक्त चैतन्य 
जिस समष्टिरूप उपाधि के गर्भ से अस्तित्व में आता हैं वह है सूक्ष्म शरीरों की 
समष्टि जो हिरण्य जैसे चमकीले मूल्यवान्‌ बुद्धिपुञज से घटित होने के कारण हिरण्य 
“पद से व्यवहृत होने के पूर्णतया योग्य है । 

समष्टिभूत सूक्ष्मशरीर से उपहित आत्मचैतन्य को प्राण भी कहा जाता है, 
इसके दो कारण हैं, एक यह कि शरीर में प्राण की प्रधानता होने से शरीरोपाधिक को 
प्राणोपाचिक कहा जाता है, प्राणोपाधिक होने से ही वह प्राणशब्द से अभिहित होता 
ई । दूसरा कारण यह है कि शरीर में सक्रियता तमी तक होती है जब तक उसमें 
प्राण सक्रिय रहता है और प्राण तभी तक सक्रिय रहता है जब तक शरीर के साथ 
आत्मा का जीवनोपयिक सम्बन्ध रहता है, अत: प्राण को भी प्राणन-सक्रिय करने से 
'भात्मा प्राण शब्द से व्यवहार योग्य बनता है । यतः समष्टिभूत सूक्ष्मशरीर में 
रहने वाला आत्मा उससे उपहित आत्मचैतन्य ही है मत: उसे प्राण शब्द से व्यपदिष्ट 
किया जाता है । | 

सुवात्मा का बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( ३।७।२ ) में सूत्र शब्द से निर्देश किया 
गया है, जैसे--'वायुवँ गोतम ! तत्सूत्रं, वायुना वै सूत्रेणायं च लोकः परश्च लोकः 
सर्वाणि च भुतानि सन्हब्धानि भवन्ति, इस वाक्य में गोतम के प्रति याज्ञवल्क्य द्वारा 
'सुत्रतत्त्व का प्रतिपादन किया गया है, वाक्य क! अर्थ यह है--हे गोतम ! वह सूत्र 
वायु हँ--वायु के समान अहव्य है, उस वायुसूत्र से यह लोक, परलोक तथा अन्य 
सभी भूत ग्रथित हैं । 

हिरण्यगर्म नाम ज्यों का त्यों श्रृतियों में प्राप्य है जैसे-- 

ऋकसंहिता ( १०।१२१।१ ) में “हिरण्यगमं: समवतंताग्रे' यह वचन 
उपलब्ध होता है, इसमें हिरण्यगर्भ की अग्र उत्पत्ति बताई गई है। हिरण्यगर्भ की 
उत्पत्ति किसकी उत्पत्ति की अपेक्षा अग्र उत्पत्ति हैं? इस प्ररन के सम्बन्ध में यही 
कहना उचित प्रतीत होता है कि यह उत्पत्ति विराट्‌ की उत्पत्ति की अपेक्षा अग्र है 
क्योंकि स्थूल शरीर की समष्टि से उपहित चैतन्य को विराट्‌ कहा जाता है, स्थूल 
शरीर की उत्पत्ति पञ्चीक्कत स्थूल भुतो से होने के नाते अपद्धीकृत सुक्ष्ममतों से बनने 
“वाले सुक्ष्म शरीर की उत्पत्ति के बाद होती है, अतः स्पष्ट है कि सुक्ष्म शरीर की 
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एतदृष्यश्युपह्वितं चेतन्यं तैजसो भवति तेजोमयान्तःकरणो प-- 
हितत्वात्‌ । अस्यापीयं व्यष्टिः स्थूलशरीरापेक्षया सक्ष्मत्वादिति हेतोरेव 
सक्ष्मशरीर विज्ञानमयादिकोशत्रयं जाग्रद्वासनामयत्वास्स्तप्नोऽत एव 
स्थूलशरीरलयस्थानमिति चोच्यते । 


समष्टि से उपहित चँतन्यरूफ हिरण्यगर्भ स्थूल शरीर की समष्टि से उपहित चैतन्य से 
पहले अस्तित्व में आता है । इसीका निर्देश ऋक्संहिता के उक्त वाक्यखण्ड में किया 
गया प्रतीत होता है । 

श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ ( ३।४ ) में भी यही बात “हिरण्यगर्भ जनयामास पुर्वमु- 
हिरण्यगर्भ को पहले उत्पन्न किया” इस रूप में कही गई हे । 

प्राण नाम भी श्रुति में स्पप्ट उल्लिखित है जैसे-- 

वृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( ३।९।९ ) में 'कतम एको देव:--वह एक देवता 
कौन है ( जिसमें सभी देवता अन्तभ्‌ त होते हैं ) शाकल्य के इस प्रश्‍न के उत्तर में 
याज्ञवल्क्य ने बताया है “प्राण इति, स ब्रह्म त्यदु इतिः---वह एक देवता प्राण है और 
वह ब्रह्म रूप है जो मलग्रस्त मन के लिये परोक्ष है। 

सुत्रात्मा के उपाधि सुक्ष्मशरीर की समष्टि को भी सूक्ष्म कहा जाता है, किन्तु, 
आपाततः यह कथन उचित नहीं प्रतीत होता क्योंकि व्यष्टिभूत सुक्ष्म शरीर की 
अपेक्षा समष्टिमूत सूक्ष्मशरीर में स्थौल्य होने से उन्हें स्थूल कहना युक्तिसंगत जान 
पड़ता है, अत एव ग्रन्थकार ने स्थूल प्रपञ्च की अपेक्षा उसे सुक्ष्म बताकर उसे सुक्ष्म 
कहे जाने के औचित्य का समर्थन किया है । 

` ग्रन्थकार ने सुत्रात्मा चैतन्य को स्वप्न शब्द से व्यवहृत करते हुये उसे स्वप्त 

कहे जाने जाने का यह कारण वताया है कि उसकी उपाधि समष्टिभुत सुक्ष्म शरीर 
का घटक बुद्धि जागरणकाल के अनुभवों से उत्पन्न अनन्त वासनाओं का आयतन है 
अतः उससे घटित सूक्ष्मतम शरीर की समष्टि भी वासनामय है, स्वप्न मी वासना जन्य 
होने से वासनामय होता है। वासनामयत्व के साम्य से ही समष्टिभूत सुक्ष्म 
शरीर स्वप्न शब्द से व्यपदेश्य होता है अत: स्वप्न शब्द से व्यपदेश्य सूक्ष्मशरीर समष्टि 
से उपहित होने के नाते सुत्रात्मा को भी स्वप्न शब्द से अभिहित किया जाना उचित 
है। ग्रन्थकार ने यह भी कहा है कि स्वप्तरूप होने से ही उसे स्थूल प्रपञ्च के लयः 
का स्थान मी कहा जाता है क्योंकि स्वप्न में स्थूल का लय सर्वेविदित है । 
अनुवाद-- 
इसकी व्यष्टि से (पृथक्‌ पृथक्‌ एक-एक शरीर से) उपहित चैतन्य 'तैजस” होताः 
है क्योंकि वह तेजोमय अन्तःकरण से उपहित होता है। इसकी भी यह व्यष्टि स्थुल शरीर. 
की अपेक्षा सुक्ष्म होते के कारण सुक्ष्म शरीर शब्द से अमिहित होती है । सुक्ष्म शरीर. 
होने से ही उसे विज्ञानमय आदि कोशत्रय कहा जाता है, जागरणकाछ की वासनाओ. 
के बाहुल्य से उसे स्वप्न ओर स्वप्न होने के नाते ही उसे स्थूल शरीर का लयस्थातः 
भी कहा जाता है । 2 


२५८ वेदान्तसार 


एतो सन्रात्मतैजसौ तदानीं मनोइृत्तिभिः सक्ष्मविषयाननुभवतः 


वेक्तभुक्त जस? इत्यादिश्रतेः। अत्रापि समष्टिव्यष्टचोस्तदुप हित- 


त्रात्मतेजसयोवनवृक्षदत्तद्वच्छिन्नाका शव जलाशयजळवत्तद्गत- 
प्रतिबिश्चाकाशबञ्चामेद; । एवं सक्ष्मशरीरोत्पत्तिः || १४ ! 


मभिप्रहत्य” इत्याद्या च श्र [तः स्थूलरारोरस्य स्वप्ने लय दशयन्ता तत्ससप्रे 


मंहाप्रपश्चस्यापि सन्धो त सूचयात । एव ससाष्टालज्ञतदुपाहतचतन्ययाव्यंप- 
देशाबुक्त्वा व्योष्टाङ्गतठुपाहतचतन्ययाराप तानाह--एतांदांत । तजस- 
व्यपदेश्यत्वे हेतुमाह-तेजोमया इत । तंजासयत्व वासनामयल्य स्वय 


व्याख्या-- 
सुक्ष्म शरीर के दो भेद बताये गये समष्टि और व्यष्टि, उनमें “समष्टि' सूत्रात्मा 
की उपाधि है और व्यष्टि-एक एक शरीर 'तैजस' का उपाधि है। व्यष्टि शरीर से 
उपहित चैतन्य को तैजस कहा जाता है, यह इसलिये कि व्यष्टि से उपहित चैतन्य 
` यष्टि के प्रधान घटक अन्तःकरण से उपहित होता है और अन्तःकरण समी सूक्ष्म भूतों 
-के मिलित सत्त्वांश से उत्पन्न होने के कारण तेजोमय है । 
ग्रन्थकार ने व्यष्टिभुत सूक्ष्मशरीर को सूक्ष्म कहे जाने का कारण यह बताया 
है कि यतः यह स्थूल शरीर की अपेक्षा सूक्ष्म होता है भतः इसे सूक्ष्म कहना उचित 
है, अन्यथा पूर्वोक्त सत्रह अवयवों का समुदाय रूप होने से एक एक अवयव की अपेक्षा 
-स्थूल होने के कारण इसे सुक्ष्म कहने में कोई ओचित्य नहीं है । 
व्यष्टिमृत सूक्ष्म शरीर को ग्रन्थकार ने विज्ञानमय आदि कोशत्रय कहे जाने का 
कारण यह बताया गया है कि यतः वह सूक्ष्म शरीर है अत एव विज्ञानमयादि 
कोशत्रय रूप है क्योंकि सुक्ष्म शरीर का विज्ञानमय आदि तीन कोशों से पृथक्‌ कोई 
अस्तित्व नहीं है । 
जागरणका में स्थूल शरीर द्वारा होने वाले अनुभवों से उत्पन्न वासनाएँ 
सूक्ष्मशरीर में संचित होती रहती हैं अतः वासनामय होने से उसे स्वप्न कहा जाता है 
ओर स्वप्न में स्थूल का लय होता है मत: उसे शरीर के लय का स्थान कहा जाता है । 
अनुवाद-- 
सूत्रात्मा ओर तैजस ये दोनों उस सयय मन की वृत्तियों से सूक्ष्म विषयों का 
अनुमव करते हँ । यह बात भ्रविविक्तमुक्‌ तैजसः? ( माण्डूक्य० ) तैजस प्रविविक्त-- 
सूक्ष्म विषयों का मोक्ता है, इस श्रुति से सिद्ध है । यहाँ भी समष्टि और व्यष्टि में 
वन ओर वृक्ष के समान किंवा जलाशय “ओर .जल के समान एवं उनसे उपहित 
सूत्रात्मा ओर तैजस में 'वनावच्छिन्न और वुच्छावच्छिन्न आकाश के समान किंवा 


जलाशयगत आकाशप्रतिबिम्ब ओर जलगत आकाशप्रतिबिम्ब के समान अभेद है। 
इस प्रकार युक्ष्म शरीर को उत्पत्ति वणित हुई । 


संस्कृत-हिन्दी श्याख्या सहित १५९, 


निमोय स्वेन भासा” इति श्रतों भाःशब्देनान्तःकरणस्य वासनात्सनो 
व्याख्यातत्वात्‌ । अस्यापीति स्पष्टार्थः । “यो वे प्राणः स वायुः” इतिश्र तेः । 
समष्टरिव्यष्टरिलिङ्गयोस्तदवस्थयोरपि सन्ध्ययोरभेदं सिद्धवत्कृत्य तत्र तेजसः 
सूत्रयोर्भागांवशेषं नादशांत--एतावबांत । तदाना स्वप्नावस्थायाम्‌ । निद्रादि- 
दोषदृषितस्या दृष्टादिससुट्रो धित संस्कारविशेषसचिवस्यान्तःकरणस्य याः 
संस्कारानुरूपा वृत्तयस्तादगन्तःकरणसंसृष्टचेतन्यस्थाविद्याशक्तिविजस्भितविष- 
याकारास्तासिः सूक्ष्मविषयान्‌ जाग्रद्वासनामयानीषदस्फुटाननुभवत इत्यर्थः ॥ 
न स्वप्नः स्प्ूतिरपरोक्षावभासितत्वात्‌ । नापि प्रत्यक्षप्रमा सम्प्रयोगाद्य- 
भावात्‌ । न च सुपुप्तिः स्पष्टं विषयानुभवात्‌ । नापि जागरितं तदुचित- 
देशकाळनिसित्तानामसम्भवात्‌। यथा हि “यथा केशः सहस्रधा भिन्नः’ 
इत्यादिना केशसहस्रांशेनांडीरुपमीय “एताभिवो एतदास्रवति” इति स्वप्नाय 
तादृशनाडीप्रवेशं दर्शयति श्रतिः । तया चातिसूक्ष्मासु नाडीषु स्वप्नं पश्यतो 
न नदीसमुद्रवनगिरिनगरीनिवेशोचितो देशोऽस्ति येन तत्र स्थितान्नद्या- 
दीन्पश्येत्‌ । ननु “बहिः कुलायादमृतश्चरित्वा” इति श्रतेबेहिरेब स्वप्नान्पश्य 
तौति चेन्न । तत्र वहिःशब्देन स्थूलशरीरोपरागाभावमात्रस्य विवक्षितत्वात्‌ । 
अन्यथा तस्मिन्नेव शरीरे नियमेन पुनजोगरणालुपपत्तः | तथा च श्र त्यन्तरं 
कुरुष्वहमद्य शयानो निद्राभिप्लुतः स्वप्ने पञ्चालानघिगतश्चा स्मिन्प्रतिबुद्धश्च?? 
इति स्वप्नप्राप्तदेशान्तरात्पुनरागमनरहितस्यापि स्वप्नदेशस्थशरीरे जागरणं 
दर्शयति । अतो न तत्र जाम्रडुचितो देशः | नापि कालस्तढुचितः सम्भवति । 
तक्षदारुसरदाद्यभावेऽप्यकस्मादेव प्रासादादेनिष्पत्तिदशनात्‌ । जाग्रदवस्था- 


व्याख्या-- 
यह बताया जाचुका है कि अज्ञानसमष्टि से उपहित चँतन्यरूप ईश्वर ओर 


अज्ञानव्यष्टि से उपहित चैतन्यरूप प्राज्ञ-जीव ये दोनों अपनी सुषुझि के समय अज्ञान की 
वृत्ति से आनन्द का अनुभव करते हैं । ईश्वर की सुषुप्ति है जगत्‌ का प्रलय और प्राज्ञ 
की सुषुप्ति है निद्रा । भब यहाँ यह बताया जा रहा है कि सूक्ष्म शरीर की समष्टि से 
उपहित चंतन्यरूप सुत्रात्मा ओर सूक्ष्म शरीर की व्यष्टि से उपहित चेतन्यरूप 
तैजस ये दोनों अपने स्वप्न के समय मन की वृत्ति से सूक्ष्म विषयों का अनुभव करते 
हैं । सूत्रात्मा का स्वप्न है प्रय ओर सृष्टि के मध्य को अवस्था और तैजस का 
स्वप्न है सुषुप्ति ओर जागरण के मध्य की अवस्था । सुषुप्ति और स्वप्न में अन्तर यह 
है कि सुषुप्ति के समय ज्ञानेन्द्रिय, कमेन्द्रिय और अन्तःकरण इन सभी का ल्य हो 
जाता है, उस समय केवल अविद्या ही सक्रिय रहती है, किन्तु स्वप्न में ज्ञानेन्द्रिय और 
कर्मेन्द्रिय का ही लय होता है, अन्तःकरण का लय नहीं होता । यही कारण है,जिससे 

सुषु्ि में अविद्या की वृत्ति से आनन्द और अज्ञान का अनुभव होता है ओर स्वप्न में 
अन्तःकरण की वृत्ति से सूक्ष्म विषयों का अनुभव होता है । 


१६० वेदान्तसार 


स्थूलभूतानि तु पञ्चीकृतानि । पञ्चीकरणं त्वाकाशादिपन्न- 
स्वेकेकं द्विया समं विभज्य तेषु दशसु भागेषु प्राथमिङान्पञ्च- 
भागान्प्रत्येकं चतुर्धा समं विभज्य तेषां चतुर्णा भागानां स्वस्य 
दवितीयार्थेमागपरित्यागेन भागान्तरेषु संयोजनम्‌ । तदुक्तम-- 
‘द्विथा विधाय चेकेकं चतुर्धा प्रथमं एनः । 
स्वस्वेतरद्वितीयांशेयोजनात्पश्च पञ्च ते” इति ॥ 


यह भी पहले बताया जा चुका है कि वन और वृक्ष में तथा जलाशय ओर 
जल में कोई भेद नहीं है, वृक्ष ही समष्टिरूप में वन शब्द से और व्यष्टिरूप में वृक्ष 
शब्द से एवं जल ही समष्टिरूप में जलाशय शब्द से और व्यष्टिलूप में जल शब्द से 
अभिहित होता है । यह भी बताया जा चुका है कि यत: वन और वृक्ष में अभेद है अतः 
वनावच्छिन्न आकाश ओर वृक्षावच्छिन्न आकाश में भी अभेद है, वन से अवच्छिन्न 
आकाश ही वन के अन्तर्गत वृक्षों से अवच्छिन्न होता है भौर वन के अन्तर्गत वृक्षों से 
अवच्छिन्न आकाश ही वन से अवच्छिन्न होता है, एवं जलाशय और जल में अभेद 
होने से जलाशयगत भाकाशप्रतिबिम्ब ओर जलगत आकाइप्रतिबिम्ब में भी अभेद है, 
जो माकाइाप्रतिबिम्ब जलाशय में है वही जलाशय के भीतर विद्यमान जल में भी है 
एवं जो आकाशप्रतिबिम्ब जलाशय के अन्तगंत जल में है वही जलाशय में भी हैः 
दोनों में कोई भेद नही है। अब यहाँ यह बताना है कि ठीक यही बात समष्टि सूक्ष्मशरीर 
एवं व्यष्टि सूक्ष्मशरीर तथा उनसे उपहित सुत्रात्मा और तैजसरूप चैतन्य में भी है, 
सुक्ष्म शरीर ही एक समूह में गृहीत होने पर समष्टि शब्द से अभिहित होता है 
ओर पृथक्‌ पृथक्‌ व्यक्तिरूप में गृहीत होने पर व्यष्टि शब्द से अभिहित होता है अतः 
समष्टि ओर व्यष्टि शब्द से अभिहित होने वाले सूक्ष्म शरीर में कोई भेद नहीं है, 
ओर जब सूक्ष्म शरीर की समष्टि और व्यष्टि में कोई भेद नहीं है तब उनसे उपहितः 
चैतन्य सूत्रात्मा ओर तैजस में भी कोई भेद होना सम्भव नहीं हो सकता, समष्टि स 
उपहित चैतन्यरूप सूत्रात्मा ही समष्टि के अन्तर्गत व्यष्टि से उपहित होता है और 
समष्टि के अन्तर्गत व्यष्टि से उपहित तैजस ही समष्टि से उपहित होता है । फलतः 


समष्टिभ्रुत सूक्ष्मशरीर ओर व्यष्टिभुत सूक्ष्मशरीर में मभेद होने से उनसे उ पहितः 
सूत्रात्मा ओर तैजस में मी अभेद ही है । न 


अनुवाद-- 

स्थूल भुत तो पञ्चीक्कत होते हैं, पञ्चीकरण का अथे है आकाश आदि पांचों 
य भुतो में प्रत्येक के दो दो ,समान माग कर दश भाग बना देना, फिर उन दश 
भागों में पहले पांच भागों के प्रत्येक के चार समान माग बनाकर उन चार भागों : 


एक एक माग को अपने अपने दूसरे अघ भाग को छोड़कर अन्य चार भुतो के. दुसरे 
अर्घ भाग में मिला देता । यही बात इस प्रकार कही गई है कि प्रत्येक भूत को दोः 
मागो में विभक्त कर ओर प्रथम पांच र 


मागो के प्रत्येक को चार चार भागों में विभक्त | 


स 


कलि, 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १६१ 


पन्तानां वस्तूनां स्वप्नेऽभावं दर्शयित्वा नूतनानां वासनात्मकानां निर्माण 
दशयति श्रूति:--“न तत्र रथा न रथयोगा न पन्थानो भवन्त्यथ रथान्‌ 
रथयोगान्पथः सजते? इत्यादिना । तस्मान्मायामय एव स्वपन इति द्रष्टज्यम्‌। 
तथाच न्यायः-“मायामत्रं तु काररस्न्येनानभिव्यक्तस्वरूपत्वात्‌? इति ॥ 
उक्तेऽथे प्रमाणमाह--प्रविविक्तभुगिति । आदिशब्दात्‌ “तस्मादेष 
प्रविविक्ताहारतर इवेच भवति” इत्यादिश्रत्यन्तरम्रहः। अत्रापीति स्पष्टार्थः । 
सूक्ष्मशरीरप्रपद्बनमुपसंहरति--एवमिति ॥ १४॥ ४: 
पूवत्र प्रतिज्ञातानि स्थूलभूतानि प्रपञ्चयति-स्थूल इति । पूर्वोक्ता- 
नामेव भूतानां परस्परं व्यवहर्टभ्राणिनिकायव्यवहारनिवोहकतदीयधमाधमी- 
पेक्षपरमेश्वरसान्निध्यादिनिमित्तापेक्षया विभागेन मिलितानां स्थूलतापत्तिः 
पञ्चीकरणमित्याह--पञ्चीकरणं त्विति। ननु कथमित्थं विभागेन पञ्चीकरणं 


कर प्रत्येक चार भागों में एक एक माग को अपने अपने दूसरे अघंमाग से भिन्न अन्य 
चार भूतों के भागों में जोड़ देने से समी भुत पञ्चभूतात्मक हो जाते हैं, (पञ्च 
दशी ।६।२०१) । 

व्याख्याः 


स्थुल आकाश आदि स्थूल भूत हैं। स्थूलता आकाश आदि की एक ऐसी 
अवस्था है जिसमें पहुँचने पर उनके शब्द आदि गुणों का प्रत्यक्ष अनुभव होने लगता 
है, न्याय वैशेषिक दर्शन में इसे महतु परिमाण कहा गया है जो अनेकाश्रित भवयव 
रव्यों के संयोग से उत्पन्न होने वाले अवयवी द्रव्य में प्रादुभु'त होता है, जैसे दो 
दो परमाणुवों में आश्रित तीन इयणुकों के संयोग से उत्पन्न होने वाले त्र्यणुक मैं एवं 
उत्तरोत्तर उत्पन्न होने वाले अन्यान्य द्रव्यों में महत्‌ परिमाण की उत्पत्ति होतीं है, किन्तु 
वेदान्त दर्शन में अवयव-अवयविमाव मान्य नहीं है, अतः वेदान्तमतानुसार स्थूलता 
महत्परिमाण न होकर सूक्ष्मभूतों का ही परिणामविद्येष रूप अवस्था है । इस अवस्था 
को प्राप्त भुत शुद्ध आकाश आदि रूप न होकर पञ्जीकृत होते हैं, प्रत्येक स्थलभुत अन्य 
चार भूतों से मिश्रित होता है, प्रत्येक भुत में अन्य चार भुतो के मिश्रण को ही 
वेदान्त में पञ्चीकरण कहा जाता है, पञ्चीकरण का अर्थ ही है कि जो पञ्चात्मक नहीं 
है उसे पञ्चात्मक बना देना । 

ग्रन्थकार ने विद्यारण्य स्वामी द्वारा रचित पञ्चदशो के ( ६।२०१ ) कारिका 
का साक्ष्य देते हुये पञ्चीकरण का वर्णन इस प्रकार किया है 

आकाश, वायु, तेज, जल और पृथिवी ये पांच सूक्ष्म भूत हैं जो मुलाज्ञान 
से उपहित ब्रह्मचैतन्य से क्रम से उत्पन्न होते हैं, इनमें एक दूसरे का bb मी 
मिश्रण नहीं होता, ये अपने आप में अकेले पूर्ण होते हैं, सूक्ष्म होते के नाते इ 
अमिश्र अवस्था में इनके गुणों का प्रत्यक्ष नहीं होता | इनसे सूक्ष्म शरीर की उत्पत्ति 
हो स बाद इनका पञ्जीकरण होता है, वह इस प्रकार होता है-आकाश भादि 

१ 
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अस्याप्रामाण्यं नाशङ्कनीयं त्रिद्ृत्करणश्रुतेः पश्चीकरण्या. ` 


पयुपलक्षणत्वात्‌ । पञ्चानां पञ्चात्मकत्वे समानेऽपि तेषु च 


“वशेष्यात्तद्वादस्तद्वाद” इतिन्यायेनाकाशादिव्यपदेशः सम्भ 
वति । तदानीमाकाशे शब्दोऽभिव्यज्यते वायो शब्दस्पशा- । 


वग्नौ शब्दस्पशेरूपाण्यप्सु शब्दस्पशरूपरसाः पृथिव्यां शब्द 


स्पशेरूपरसगन्धाश्च | १५ ॥ 


निरूप्यते तत्र प्रमाणाभावादित्याशङ्कयाह--अस्येति । “सेयं देवतैक्षत हन्ता- 
हमिमास्तिस्रो देवता अनेन जीवेनात्मनानुप्रविश्य नामरूपे व्याकरवाणीति 
तासां त्रिवृतं त्रिवृतमेकैकां करवाणि” इतीक्षित्वा सा सदाख्या परमास्मदेवता 
सृष्टानां तिसृणां देवतानां तेजोबन्नास्मिकानां मध्य एकेकां देवतां त्रिवृत त्रिवृतं 
तरिरूपां त्रिरूपामकरोत्कृतवतीति त्रिवृत्करणश्र तिः। सा पञ्चीकरणमप्युपलक्ष- 
यत्याक्षिपतीत्यर्थः । त्रिवृस्करणं नाम तेजोबन्नानां त्रयाणां मध्य एकैकं द्विधा 
प्रत्येक भूत सर्वप्रथम दो दो समान भागों में विभक्त होता है, उसके बाद प्रत्येक भूत 
का एक एक अर्घभाग चार भागों में विभक्त हो जाता है, तदनन्तर प्रत्येक भूत के अघं 
भाग में अन्य चार भूतों कें एक एक भाग का मिश्रण होता है, फलतः प्रत्येक स्थूल 
भूत में एक आधा भाग अपना होता है ओर दूसरा आधा भाग अन्य चार भुतोंके 
एक एक भाग के योग से पूरा होता है। किन्तु यह ज्ञातव्य है क्रि अन्य चार भूतो के 
एक एक भाग का जो प्रत्येक भूत के अर्घ भाग में मिश्रण होता हैं वह दूध में पाती 
के समान होता है अत: जैसे दूध और पानी के मिलने पर उनमें पार्थक्य नहीं होता 
उसी प्रकार प्रत्येक भूत के अघे भाग एवं अन्य चार भूतों के एक एक भाग के मिश्रण 
से बने अघे भाग में कोई पार्थक्य नहीं होता किन्तु सबका असंलक्ष्य मिश्रण होकर 
प्रत्येक स्थूलभूत पञ्चभूतात्मक हो जाता है । जिस स्थूलमूत में जिस मृत के अघं भाग 
का मिश्रण होता है, उसे उस भूत के नाम से ही अभिहित क्रिया जाता है क्योंकि 
उसका आघा भाग उस एक ही भूत का माग होता है । 

अनुवाद 
इस पञ्जीकरण के अप्रामाण्य की शङ्का नहीं करनी चाहिये क्योंकि परथिवी 
जल ओर तेज के त्रिवृत्करण का प्रतिपादक श्रुति ( छान्दोग्य» ६।३।२२ ) पञ्चीकरण, 


को भी संकेतित करती है । पञ्जीकरण की प्रक्रिया से पांचों भूतो के समान रूप से 
पञ्चात्मक होने पर भी “जिसमें जिसका बैसेष्य--आधिक्य होता है उसका बही ताम | 


होना उचित है” (ब्रह्मसूत्र ९।४।२२ ) इस न्याय से एक एक पञ्चात्मक मृत का आकाश 
आदि एक एक नाम से व्यवहार होता है। पञ्चीकरण हो जाने पर आकाश में शब्द की, 


चायु मे शब्द ओर रप की, भरिन में शब्द, स्पर्श ओर रूप की, जल में शब्द, स्पश,रूप | 
और रस को तथा प्रथितरी में शब्द, स्पशे, रूप, रप ओर गन्ध की अभिव्यक्ति होती ै। 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १६३ 


समं विभञ्य पुनरेकैक्रभागस्य द्विधा विभागं कृत्वा स्वस्वद्वितीय॑ परित्यज्यात्य- 
दीयस्थूलमागयोरेकैकस्य भागस्य संयोजनम्‌ । 

अन्न केचि्प्रगलभन्ते सम्प्रदायाध्वना पञ्चीकरणं यद्यपि स्थितं तथापि 
युक्तिटषटस्वाढ्ाचस्पतिमतं शुस मित्यादिना । तत्र युक्तिं चेत्थमाचक्षते गगन- 
पत्रनयोः किल प्रथिव्याद्यात्सत्वे रूपवत्त्वमहत्त्वाभ्यां चाक्षुषखं तयोः 
प्रसज्येतेति । तत्र त्रिबृस्करणपक्षेऽपि तेजसः प्रथिव्यात्मत्वे काठिन्यद्रबत्वाभ्यां 
विशिष्टतयोपळम्भप्रसङ्ग इति दोषसाम्ये शङ्कितिऽरथेभूयस्त्वान्न दोष इति 
परिहारस्य पञ््रीकरणपक्ेऽपि समानत्वेन दूषणोद्धारे व्यबहारमागंप्राप्त- 
पञ्चीकृतिसुंधा पञ््चीकरणस्य कुत्राप्यश्रवणाद्विति । तत्रेदं वक्तव्यम्‌ । किं 
पञचीकरणस्य व्यवहारमागसिद्धत्वादप्रामाण्यं किंवाश्रितत्वादाहोस्वित्तिवृत्क- 
रणश्र तिविरोधदिति । आद्ेऽष्टकाकरणादीनां शिष्टव्यवहाराणाम प्रामाणिक- 
व्वापत्तिः । द्वितीयेऽपि किं साक्षाच्छुवणाभावो हेतुरुत श्र तार्थापत्त्यभावोऽपि । 


व्याख्या -- 

उपनिषदों में ऐसा कोई वचन नहीं उपलब्ध होता जिससे यह सिद्ध हो सके 
कि आकाश आदि प्रत्येक भूत का पञ्चीकरण होता है, अत: यह शङ्का स्वाभाविक 
है कि भूतों का पञ्चीकरण एक कोरी कल्पनामात्र है, उसमें कोई प्रमाण नहीं है । 
किन्तु इस शङ्का के उत्तर में ग्रन्थकार का कहना है कि यह सत्य है कि भूतों के 
पञ्जीकरण का प्रतिपादन करने वाली कोई श्रुति उपलब्ध नहीं हे क्रिन्तु पुथिवी, जल 
और तेज के त्रिवृत्करण को बताने वाली श्रुति निविवादरूप से उपलब्ध है जो इस 
प्रकार है--सियं देवतैक्षत हन्ताहमिमास्तिस्रो देवता भनेन जीवेनात्मताध्नुप्रविद्य नाम 
रूपे व्याकरवाणीति तासां त्रिवृतं त्रिवृतमेकैकां करवाणीति’ ( छान्दोग्य» ६।३।२-३ ) 

इस श्रति का यह अर्थ स्पष्ट है कि जिस 'सत्‌” नामक देवता ने तेज, जल ओर 
अन्न अर्थातु अग्नि, जल और पृथिवी इन तीन भूतों की रचना की उसने विचार किया 
कि मैं जीवात्मा रूप से इन तीन देवतावों--अग्ति, जल ओर पृथिवी इन तीन 
प्रत्यक्ष भृतों में अनुप्रवेश कर इनके नाम भोर रूप स्पष्ट करू, इस विचार से उस देवता 
ने उन तीन देवतावों- प्रत्यक्ष भूतों में प्रत्येक को त्रिवृत-त्रिवृतात्मक बना दिया । स्पष्ट 
है कि प्रत्येक भूत का त्रिवृतीकरण इसी प्रकार हुआ होगा कि उन भूतों के उत्पादक 
देवता ने प्रत्येक भूत को पहले दो दो भागों में विभक्त किया होगा, फिर प्रत्येक मृत के 
एक एक भर्घमाग को ज्यों का त्यों रखकर अन्य अघं माग को दो दो भागों में विभक्त 
किया होगा ओर फिर प्रत्येक भूत के अर्घ भाग में अन्य मतों के एक एक भाग को 
मिला दिया होगा, इस प्रकार प्रत्येक भूत में तीनों भूतों का मिश्रण हो जाने पर जिस 
त्रिवृतीकत भूत में जिस मृत का आघा भाग रहा होगा उसे उस सूत के नाम सै 
अभिहित किया होगा और उसके आघे माग के रूप को उत त्रिवृतात्मक भूत का रूप 
घोषित क्रिया होगा । | 


|| 
१ 
{|| 
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नाद्यः साक्षादश्र तस्य प्रत्याख्याने पर्मापूर्वादीनामपि प्रत्याख्यानभ्रसङ्गात्‌। 
न द्वितीयः श्रूतार्थोपत्तेविद्यमानत्वात्‌ । तथाहि छान्दोग्ये तेजःप्र्तोनां 
त्रयाणां सृष्टिश्र तौ तावच्छ त्यन्तर्रासद्ठाकाशवायुसृ्टेरप्युपसंहरणीयस्बम्‌। 
वियद्धिकरणे तेजोधिकरणे च निर्घारितमेकविज्ञानेन सबेविज्ञानग्रतिज्ञानप्रति- 
ज्ञाहान्यादिमिहेंतुभिः तथा च श्रूत्यम्तरेकवाक्यतया पञ्चानां भूतानां सूष्टि 
क्रम्य तेषां सूक्ष्मतयाउव्यवहायोणां व्यवहारांसद्धय ।त्रवृत्करणं त्रुवन्ती 
श्र ति; पञ्चीकरणाभिप्राया चेन्न स्यात्तदा वाय्वाकाशयोः सदक्षमत्वानिवृत्तेर- 
व्यवहार्यतापतौ सृष्टानो भूताना व्यवहाराय  त्रवृत्करणोप- 
देशानुपपत्तिः केन वार्यते। न च वाय्वाकाझयोव्येबहार एवं नास्तीति 
वाच्यम्‌ । महान्वा युमंहन्न भ इत व्यवहारस्य सवजनीनस्वात्‌ । ननु श्रुट्युक्त- 
मित्येव त्रिवृत्करणं स्वीक्रियते न व्यवहारायांत चेन्न । ।त्रदत्करणवाक्ये 
स्वसम्बन्धिनः फलंस्याभावात्फलवदात्मेक्यज्ञानाथेवादत्वे यथासुष्टन्यायं 
त्रिवृत्करणं युक्तमधंजरतीयस्यान्याय्यत्वात्‌ | 


उक्त श्रुति से तेज, जल, अन्न-भग्नि, जल और पृथिवी इन तीन भूतों का 
त्रिवृत्करण अत्यन्त स्पष्ट रूप मे अवगत होता है । अतः इस त्रवृत्तरण से यह संकेत 
स्वभावतः प्राप्त होता हे कि जब उक्त तान भूतों को उत्पन्न कर उनके उत्पादक देवता 
ने उनके नाम और रूप को स्पष्ट करने के लिए उनके त्रिवृत्करण को आवश्यक समझा 
तब उस देवता ने जब माकाश, वायु, तेज, जल ओर पृथिवी इन पांचों भूतों को उत्पन्न 
किया होगा तब उनके नाम और रूप को स्पष्ट करने के लिय उनके पञ्चीकरण को भी 
आवश्यक समझा होगा ओर पञ्जीकरण के पश्चातु ही उनके आकाश आंद पांच नाम 
और शब्द आदि गुणात्मक रूप का निर्धारण कथा हागा । 

अब प्रश्‍न यह हो सकता है कि जैसे छान्दोग्य म जहाँ तेज भाद तीन भूतों की 
उत्पत्ति का उल्लेख है वहाँ तीन भूतो के त्रिवृत्करण का वणंत किया गया हु वेस ही 
तैत्तिरीय आदि मे जहाँ पाँच भूतो की उत्पत्ति का उल्लेख है वहां उनके पञ्जीकरण का 
वर्णन क्यों नहीं किया गया ? {कन्तु इस प्रश्‍न का समाधान अत्यन्त सरल ह, वह इसे 
प्रकार कि जब एक स्थान मे प्रत्यक्ष भूतो के निवृत्करण का प्रांतपांदन.कर दिया गया 
तब उस दृष्टान्त से अन्यत्र पञ्चीकरण का बोध शब्द हारा प्रातपादन न करने पर भी 
सरलता से सम्पन्न हो सकता है मतः शब्द द्वारा उसका अवबाधन एक निष्प्रयोजन 
प्रयास है । यादि यह शङ्का की जाय कि तेज भद की उत्पत्ति के पूं आकाश भौर 
वायु की उत्पत्ति हुई है यह बात “तस्माद्वा एतस्मादात्मन आकाशः सम्भूतः, आकाशाद 
वायु: इस श्रुति से सिद्ध है, अतः आकाश ओर वायु के द्विवृत्करण का प्रतिपादन कर 


उसके द्वारा पञ्चीकरण का संकेत क्‍यों नहीँ किया गया, अथवा उक्त श्रति से जब 
पाँचों भूतों की उत्पत्ति का उल्लेख किया गया तो स्पष्टरूप से उन पांचों का पञ्जीकरण 


क्यों नहीं बताया गया ? तो इसका उत्तर यह है कि उक्त पांच भुतो में आकाश और 
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ननु शाखान्तरे भूतडयसृष्टे: श्रृतत्वात्तत्परित्यागानु पपत्तेश्छान्दोग्यतैत्ति- 
रीयादिश्र त्योर्बिरोधपरिहारायोपसंहारः क्रियते न तथा पञ्चीकरणं कचिच्छ - 
तमस्ति येन तन्त्यायोऽनुसरणीयः स्यादिति चेत्सत्यम्‌ । तथापि न्यायानुस- 
रणं युक्तम्‌। यथा त्रिसगश्रुतौ सृष्टानां भूतानां स्कुटतरव्यवहाररूपनामरू- 
पञ्याकरणोपायतया' त्रिवृत्करणं श्र तं तढठद्‌भूतपञ्चकसराश्र.तावपि तथा नामः 
रूपठ्याकरणोपायः कञ्चिदीश्वरस्येक्षितुर्युक्तः । स चोपायविशेषस्तस्यैवेश्वरस्य 
भूतयोनेः शाखान्तरे त्रिवृत्करणरूपः श्र तस्तत्परित्यागेनान्यस्य कल्पनायां 
ग्रमाणाभावात्तस्यैव पञ्चसगश्र तावप्युपसंहारे प्राप्ते तस्य पञ्ची करणार्थत्वमन्त- 
रेण पञ्चानां भूतानां स्फुटतरव्यवहारोपायतानुपपत्तेयुक्त त्रिवृत्करणवाक्‍्यस्य 
पडःचीकरणोपलक्षणत्बमित्येतेन उरमः पक्षः प्रतिक्षिप्त: । त्रिवृत्करणश्र ते; पञ्ची- 
करणार्थत्वनिरूपणे कृते तेन पञ्चीकरणस्य विरोधासम्भवांत्‌ । श्रू त्यभिप्राय- 
जैन वर्षिनी विद्नत्तमाचार्य:--/“आकाशस्य सर्वीवकाशतया सवोव्यतिरेकाद्वा- 
योश्च सर्वेचेष्टाहेतुत्वेन सवोविनामूतत्वात्तये स्तेजः प्रश्नुतिख न्तमावं सिद्धव॒त्कृत्य 
त्रिवृत्करणं प्रयोगसौकर्याथ श्र तिव॑णेयाम्बभूव” इति । तस्मादस्ति पद्चीकरणं 
प्रामाणिकमित्यलसतिनिर्वन्धेन ॥ 
वायु अप्रत्यक्ष हैं अत: उनके द्विवृ्करण को एवं उनमे मिश्रित पाँचों भूतों के पञ्चीकरण 
को हृदयंगम कराना कठिन हे किन्तु अग्नि, जळ और पृथिवी ये तीन भूत प्रत्यक्ष हैं 
अतः इनके त्रिवृत्करण को वुद्धिग्राह्य बना देना सरल हैं, अत एव इनके त्रिवृत्करण को 
बताकर उसके द्वारा पञ्चीकरण को संकेतित किया गया, अतः त्रिवृत्करण की प्रत्यक्ष 
श्रूति से पञ्चीकरण का संक्रेत होने से पञ्चीकरण को अधोत कि वा अप्रामाणिक नहीं 


साना जा सकता । ह 
पञ्चीकरण की प्रामाणिकता के सम्बन्ध में एक बात यह मी ध्यान में रखती 


है कि तेज आदि तीन भूतों की उत्पत्ति आकाश और वायु की उत्पत्ति के बाद ही हुई 
है अतः तेज आदि में आक्राश और वायु की अनुगति कार्यकारणभाव की मर्यादा के 
अनुसार सुगम है, इसलिये तेज आदि तीन प्रत्यक्ष भुतो का त्रिवृत्करण बता देने पर 
आकाश आदि पाँचौं भुतो का पञ्चीकरण अनायास अत्रबोधित हो जाता है अतः शब्दत: 
उसका उल्लेख अनावश्यक है, इस तथ्य की चर्चा वेदान्तसार को बिद्वन्मनो रक्षती 
व्याख्या में एक प्राचीन आचार्य के वचन को उद्धत कर इस प्रकार की गई है किर 

“आकाशस्प सर्वावकाशतया सर्वाव्यतिरेकाद्‌ वायोश्च सवेचेष्टाहेतुत्वेन सर्वाविना- 
उ ्रभृतिष्वन्तर्मावं सिद्धवत्क्ृत्य निवृत्करणं प्रयोगसोकर्याथ॑ श्रुतिवर्णया- 

व? 


आकाश सबको अवकाश देता है अतः आकाश का समी में सन्निधान हैः कहीं 
मी उसका व्यतिरेक-अभाव नहीं है, एवं वायु समी को चेशयुक्त-गतिमान्‌ करता है 
अत: उसको भी उपस्थिति सर्वत्र है, उससे सूना कोई नहीं है, इस प्रकार तेज आदि 


१६६ वेदान्तसार 


ननु एथिव्यादीनां भूतानां चेत्सवभूतात्मकत्वं तथा सति व्यवहारसा- | 
छूयप्रसज्ष इप्याशङ्कयाह--पञ्चानामिति । वेशेष्याहिशेषभावात्‌ भागाधि- ' 
क्यात्तद्वादो नभ; पवनस्तेजो जछं प्रथिवीत्यादिव्यपदेशो भवतीति द्वितीयाः 
ध्यायसमाप्त्यधिकरणे न्यायेन निणेयः कृतस्तेन न्यायेनाकाशादो व्यवहारा- | 
साङ्कय सिद्ध्यतीत्यभिप्राय:। इदानीं भूतानां पत्चीकृतत्वे लिङ्ग चाह--तदा- 
नीमिति। तदानीं पञ्चीकरणानन्तरमाकाशे झब्दोऽभिव्यज्यते | स्फुटतयेति | 
सर्वत्र योजनीयम्‌ । एतदुक्तं भवति । आकाशादीनां पूर्वपर्वस्योत्तरोत्तरं 
प्रति कारणत्वेन रवस्वकायोपेक्षया व्यापकत्वास्कार्याझसंवलितत्वेऽपि न कार्य- 
गतरुणाश्रयतयाप्यभि्व्याक्तः किन्तु स्वस्वशुणाश्रयतयेव । तथा कायाणां 
स्वकारणापेक्षयाव्पत्वात्तेषां कारणभागसम्मिश्रितानां कारणशुणाश्रयतयापि | 
भवत्यभिव्यक्तिरिति। तथा च ढोकेञ्नुभवः । प्रचण्डशबव्दो वायुः। | 
प्रजल्पति ज्वाळा । नदी संघुष्यति। स्फुट्यमानः पाषाणः क्रोशतीत्यादि। 
स्पशादीनां तेजः प्रश्चतिषु सदू भावोऽविवाद एव । न चेंबमनुभवो भ्रान्तिव्ये- 
वहारदशायां बाधादर्शनात्‌। तथा च प्रतिनियताश्रया अपि शब्दादयो गुणा | 
यथायथं भूतान्तरेष्वप्यपलभ्यमाना भूतानां पञ्चीकृतरवं गमयन्तीति ।। १५॥ | 
तीन भूतो में आकाश और वायु का अन्तर्भाव-सन्निधान स्वतः सिद्ध जैसा है, अतएव . 
तेज आदि के त्रिवृत्करण के प्रयोग को सुकर मान कर श्रुति ने उसका वर्णन किया 
अतः आकाश सादि के पञ्जीकरण मे भी श्रुति का तात्पय॑ स्पष्ट है। 
पञ्जीकरण की प्रक्रिया को मान्यता प्रदान करने पर यह प्रश्‍न स्वभावतः उठता | 
है कि जब प्रत्येक स्थूल भूत मे पांचों भूतों का मिश्रण होता है तब प्रत्येक भूत में सभी 
के गुणों की अभिव्यक्ति होना उचित है, पर ऐसा नहीं होता, ग्रन्थकार ने कहा मी है 
कि पञ्चीकरण हो जाने पर आकाश में शब्द की, वायु में शब्द और स्पर्श की, 
तेज मे शब्द, स्पर्श ओर रूप की, जल में शब्द, स्पर्श, रूप ओर रस की तथा 
पृथिवी में शब्द, स्पश, रूप, रस ओर गन्ध की अभिव्यक्ति होती है, कित्त | 
पञ्जीकरण में इस वात का औचित्य नहीं सिद्ध होता, किन्तु इस प्रश्‍न का उत्तर यह 
दिया जा सकता है कि शब्द, स्पशे, रूप, रस और गन्ध इन गुणों में पूर्व पूर्व गुण 
उत्तरोत्तर गुण की अपेक्षा उत्कट एवं सुग्रह होता है, जैसे जब कोई तीब्र शब्द कानों में 
पड़ता है तब उसी की अनुभूति होती है, अन्य गुणों का अनुभव शब्द के अनुभव से 
अभिभूत हो जाता है, जब कोई अत्यन्त उष्ण अथवा अत्यन्त शीत वस्तु शरीर सेछु | 
जाती है तब तीब्र ओष्ण्य किवा निरतिशय शैत्य के अनुभव से रूपादि के अनुभव अभिः 
भूत हो जाते हैं, गुणों की इस स्वाभाविक स्थिति को ध्यान में रखकर ही विभिन्न भूतो 
में गुणों की अभिव्यक्ति के उक्त क्रम का प्रतिपादन किया गया है। 
इसके हित, एक वात ओर है, वह यह कि आकाश, वायु, तेज, जळ भौर | ड 
पृथिवी इन पाँच भूतों में पूर्व पूवं भूत उत्तरोत्तर भुत के कारण हैं, अत: काये में कारण | 
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एतेभ्यः पञ्चीकृतेभ्यो भूतेभ्यो भूर्थुवःस्वर्मेहजेनस्तप; सत्य- 
मित्येतन्नामकानाश्चुप्युपरि त्रिद्यमानानामतलवितलषुतळरसातलतला- 
तलमहातलपातारमामकानापथोऽधो विद्यमानानां लोकानां ब्रह्माण्डस्य 
तदन्तवेति चतुरविधस्थूलशरीराणां तदुचितानामन्नपानादीनां चोत्पत्ति- 
भैवति । चतुविंधशरोराणि तु जरायुजाण्डजो द्किञ्जस्वेदजाख्यानि । 
जरायुजानि जरायुभ्यो जाताति मतुष्यपश्चादीनि । अण्डजान्यण्डेभ्यो 
जातानि पक्षिपन्नगादीनि । उङ्किज्ञानि भूमिप्ठद्धिद्य जातानि कक्षः 
वृक्षादीनि । स्वेदजानि स्वेदेभ्यो जातानि यूकामशकादीनि ॥ १६ ॥ 


एबं भूतारोपं प्रपञच्य भौतिकारोपमाह--एतेभ्य इति । भूरादयः 
प्राणिनां कर्मज्ञानफलभोंगस्थानविशेषा यथापाठक्रमसुपयुपरि वर्तमानाः सप्त 
भूमेरथोऽधश्च पाठक्रमेण वर्तमाना अतलादयः सप्रेत्येवं चतुदेश लोकाः । 
एत एव स्वावरणभूतळोकाळोकपर्वेततद्वाह्यथ्थिवी तद्वाह्यासमुद्रैः सहिता 
ब्रह्माण्डमित्युच्यते । अस्य च परिमाणं श्रृता सङ्कीरितं-“द्वात्रिंशतं वे 
देवरथाह्यान्ययं लोकस्तं समन्तं प्रथिवी द्विखावसर्यति तां समन्तं प्रथिवी 
हिस्तावत्समुद्रः पर्येति” इति । शरीराणां चातुर्विध्यं स्पष्टयति-शरीराणीति । 
यथोदेझक्रमं शरीराणि लक्षयति--जरायुजानीत्यादिना॥ 


गुणों के संक्रमण के स्वाभाविक नियमानुसार उत्तरोत्तर भृूतों में पूवे पूवं भूत के गुण 
अव्यक्तरूप में अनुप्रविष्ट रहते हैं अतः जब भूतों का पञ्चीकरण होता है तब उत्तरोत्तर 
भूतो में प्रथमतः विद्यमान पूर्वं पूर्व भूतो के गुण सजातीय गुण का सम्पकं पाकर उद्भूत 
होकर अभिव्यक्त होने लगते हैं, कारण में कायं गुर्णो का अनुप्रवेश नहीं होता भतः पूर्व 
पूर्व भूतो में उत्तरोत्तर भूतों के गुण प्रथमतः विद्यमान नहीं होते, इसलिये पञ्जीकरण 
होने पर उत्तरोत्तर भूत का जो भाग पूव पूर्व भुत में मिश्रित होता है उस भाग का गुण 
सजातीय गुण का सम्पके न पाने से उद्भूत न हो सकने के कारण पुवे पुर्व भुतो में 
अभिव्यक्त नहीं हो पाता । 

अनुवाद 2 
इन प्चीकृत भूतों से एक दूसरे के अपर विद्यमान मूः, भुवः, स्वः, महः, जनः 
तप:, सत्यम्‌ नाम के तथा एक दूसरे के नीचे विद्यमान अतल, वितल, सुतर, रसातल 
तलातल, महातल, पाताल ताम के लोकों की, ब्रह्माण्ड की, उसके अन्तगंत चार 
प्रकार के स्थूल शरीरों की, और उनके पालन योग्य अन्न, पान आदि की उत्पत्ति होती 
है। चार प्रकार के शरीरों कै ताम हैं जरायुज, अण्डज, उद्धिज् और स्वेदज। जरायु-गमे 
को वेष्ठित करने वाली चमड़े की थैली से उत्पन्न होने वाले मनुष्य, पशु आदि जरायुज हैं, 
अण्डो से उत्पन्न पक्षी, सपं आदि अण्डज हैं, भूमि को फोड़कर उत्पन्न होने वाले _॥, 


१६८ वेदान्तसार 


ननु वैशेषिकाः प्रत्यक्षा प्रत्यक्षवृत्तरप्र त्यक्षत्वात्पव्रात्मकत्वं न विद्यत | 


इति वदन्तो5प्रत्यक्षाभ्यां वाय्वाकाशाभ्यां सह प्रथिव्यादिभिरारभ्यमाणानां 
शरीराणासप्यप्रत्क्षत्वप्रसङ्गान्न पाञ्चभौतिकं रारीरमित्याहुस्तस्कथं पञ्चभ्यो 
भूतेभ्यश्चतुविधभूतम्रामस्योत्पत्तिरुच्यत इति चेदत्राहु: । अस्ति हि शरीरे 
सर्वेषामपि भूतानां कार्यसम्पति रत्तिरबकाशव्यूहनप चनक्लेदनकारिन्याना 
सर्वेजनानुभवसिद्धत्वात्‌ । अतस्तस्कारणतया पञ्चापि भूतान्येकस्मिन्देहे 
सन्तीति स्थिते यदि तेषां भूतानां देहावयवत्वाभावो वृत्तिळाभसात्रतेव 
स्यात्तदा तदपगमानपगमाभ्यां देहस्योपचयापचयों न स्याताम्‌ । हृश्येते च 
तयोः सतोरुपचयापचयावतस्तन्तुपटयोरिवावयवाबयवित्वसेज पञ्चभूतदेहृयो- 
यु क्तम्‌ । , पाथिवे कार्येडपार्थिवानां भूतानां दृत्तिलाभसात्रत्वे तु _तढुपगमा- 
पगमान्या तस्यापचयापचयायोगात्‌ । न हि वञ्चस्यानारम्भकसलिलद्रव्या- 
द्रीकृतस्य तदवस्थायामुपचयस्तदपगमे वापचयो5स्ति तदायामविस्तारयोस्त- 
दवस्थास्वद्शनात्‌ । तथाच जलट्टत्योरपि पावकपवनोपगमापगमाभ्यां परि- 
माणान्यथात्वं न दृश्यते । तथा च यदि भस्नादाविव पार्थिव देहे भूतान्तरम्य 
वृत्तिमात्रता स्यात्तर्हि भस्रादिदेहयोरविशेपेण व्यूहनादीनां सत्त्वमसत्त्वं वा 
तुल्यवत्प्रसज्येत । अदृष्टवदात्मनः संयोंगतज्जन्यप्रयत्नादिकारणान्तरस्या- 
वृक्ष आदि “उत्‌ ऊर्ध्वं भित्त्वा जायन्ते’ इस व्युत्पत्ति से उद्धिज हैं, स्वेद--पसीना, 
गन्दा पानी, गन्दै स्थान आदि से अदृष्टवश उत्पन्न होने वाले मच्छर आदि स्तरेदज हैं । 
च्याख्या-- 

शास्त्रों में बताया गया है कि अण्डे के समान गोल आकार का एक बड़ा प्रदेश 
होता है जो सृष्टिकर्ता ब्रह्मा के अधीन होने से ब्रह्माण्ड कहा जाता है, इसको संख्या 
सीमित नहीं होती । न्यायकुसुमा्जलिगद्य के द्वितीय स्तवक में कहा गया है कि 
'यथैकस्यामलाबुलतायां विततानि बहुनि फलानि तर्थैकस्यां परमात्मशक्तावनुस्युताति 
सहस्नशोऽण्डानीति श्रूयते-जैसे लौकी को एक लता में भनेको फल लटकते हुँ वैसे 
परमात्मा की एक शक्ति में सहस्रो ब्रह्माण्ड आश्रित होते हैं! । 


प्रत्येक ब्रह्माण्ड में चौदह लोक होते हैं जिनमें सात आकाश के ऊपरी माग में | 


ओर सात उसके निचले भाम में अवस्थित होते हैं, ऊपर अवस्थित लोकों के नाम हैं 
भः, भुवः, स्वः, मह्‌, जनः, तपः ओर सत्य, इनमें उत्तरोत्तर लोक पुवे पूर्वं लोक के 
ऊपर विद्यमान होते हैँ, नीचे अवस्थित लोकों के नाम हैं अतल, वितल, सुतल, रसातल, 
तलातल, महातल और पाताल, इनमें उत्तरोत्तर लोक पुर्वं पुवे लोक के नीचे विद्यमात 
होते हूँ। पुण्य कार्यं करने वाले प्राणी अपने कार्यों का फल भोग करने के लिये ऊपर के 
लोकों में जन्म पाते हैं ओर पाप कमं करने वाले प्राणी अपने कर्मों के फल मोग के 
लिये नीचे के लोकों में जन्म पाते हैं, इन लोकों में भुलोक को कर्मभुमि कहा जाता है, 


इस लोक में ही पुण्य, पाप कर्मों की व्यवस्था है अन्य लोक इस लोक में कृत कर्मों के 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १६९ 


व्युभयत्र समानस्यापादयितुं शक्यत्वात्‌ । न च प्रत्यक्षाप्त्यक्षवृत्तेः शरीर- 
्याप्रत्यक्षत्वं शङ्कनीयम । प्रत्यक्षाप्रत्यक्षावयववृत्तीनामवयविनाम प्रत्यक्षत्वप्न- 
सङ्गात्‌ । न च स्पर्शशन्यस्वादेकद्रव्यस्वाचाकाशस्यार्म्भकत्वानपपत्तिरिति 
बाच्यमारम्भवादस्यानङ्कीकारादेकस्यापि ढुग्धावयविनो दध्यारम्भकत्वदर- 
नात्‌। नच ठुरधावयवैरिव दध्यारभ्यत इति वाच्यम्‌। तथा सति दघिदुग्ध- 
योर्गन्धरसादिवैषम्यं न स्याद्ुर्धस्येव सतः परिणामो दधीत्यभ्युपगमे स्यादूग- 
न्धादिवैषस्यम्‌। स्पशंशुन्यमपि द्रव्यं यथा शुणारम्भक्क टष्ट तथा द्रव्यारम्भ- 
कमप्यस्तु । श्रतिरपि शरीरस्य सङ्कीणंद्र्यारव्धतां श्रावयति-“अन्नमञझितं 
आधा विधीयत” इत्यादो । याज्ञबंल्क्योऽप्याह— 
“पञ्च धातून्स्वयं पष्ठ आदत्ते युगपत््रभुः” । इति । 

वस्तुतस्तु पञ्चानां भूतानां पञ्चात्मकत्वस्य दर्शितत्वादारस्भवादस्य 
निराकृतत्वाच नात्रोदयनायुक्तदोषशङ्कावकाशो5पीति गमयितव्यं तस्मात्सिद्ध 
शरीरं पाञ्चभौतिकसिति ॥ १६॥ 


भोगलोक हैं, मतः भूलोक में ही मनुष्य अपने उत्यान वा पतन का अवसर प्राप्त 
करता है । 

ब्रह्माण्ड में विद्यमान उक्त चौदहों लोक एक लोकालोक नामक षवंत से चारों 
ओर घिरे रहते हैं, वह पंत अपने बाहर एक वृत्ताकार पृथिवी सें घिरा होता है और 
वह पृथिवी अपने बाहर अनेक समुद्रों से घिरी होती है, ये सब मिलकर एक ब्रह्माण्ड 
कहे जाते हैं । ब्रह्माण्ड का यह वर्णन वेदान्तसार की रामतीर्थेकृत विद्वन्मनोरञ्जची 
दीका में जिन शब्दों में अङ्कित है वे इस प्रकार हैं-*एत एव स्वावरणभूतलोकालोक- 
पेत, तद्वाह्मपृथिवीतद्वाह्मसमुद्रैः सहिता ब्रह्माण्ड मित्युच्यते' । 

बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( ३।३।२ ) में भी कुछ इसी प्रकार की चर्चा को गई 
है जैसे--'दवात्रिशतं वै देवरथा ह्वयोप्यं लोकस्तं समन्तं पृथिवी द्विस्तावत्‌ पर्थेति, तां 
समन्तं पृथिवीं दविस्तावत्समुदरः पर्येति'--यह लोक बत्तीस देवरथाह्वय है अर्थात्‌ इस 
छोक के ऐसे बत्तीस भाग हैं जिनमें एक एक भाग की यात्रा सूये प्रतिदिन अपने रथ 
से पूरी करता है, अतः एक परे लोक को पार करने में दूर्य को बत्तीस दिन की रथ 


यात्रा करनी होती है । श्रीमद्धागवत ( ५।२१।१२ ) के अनुसार सूर्यं का रथ एक . 


मुहूर्त मै चोतीस लाल आठ सौ योजत की दूरी तय करता है । इस गतिक्रम से एक 


दिन में सूर्य संसार के जितने भाग की यात्रा पूरी करता है, उतना भाग एक देवरथ 
यों का एक एक लोक होता है और 


के नाम से संज्ञित होता है और ऐसे बत्तीस देवर' 

इतने विशाल परिमाण वाले चीदह लोक एक ब्रह्माण्ड में आशित होते हैं । उक्त 
परिमाण के प्रत्येक लोक को उसो दूने विस्तार वाली पूयिवी चारों ओर से आवृत 
करती है और उस पृथिवी को चारों ओर से उसके दते परिमाण वाला समुद्र 


आवृत करता है । 


डे... 


१७० वेदान्तसार 


अत्रापि चतुविधसकलस्थूलशरीरमेकानेकबुद्धिविषयतया वन- 
वजलाशयबदा समष्टिवृध्षवज्ञलवद्वा व्यष्टिरपि भवति । एतत्समष्टचु- 
पहितं चेतन्यं वेश्वानरों विराडित्युच्यते सबनराभिमानित्याद्विविध 
राजमानत्वाच्च । अस्यैषा समष्टि: स्थुलशरीरमज्नविकारत्वादन्नसयकोशः 


LoS 
टू 


स्थूलभोगायतनत्वाच स्थूलशरीर॑जाग्रदिति च व्यपदिश्यते । 


अत्रापीति स्पष्टार्थः । स्थूलसमष्टयुपहितस्य चैतन्यस्य व्यपदेशभेदा- 
नाह--एतत्समष्टयुपहितमिति । च कारात्पुरुषादिशव्दय्रहः। उच्यते। “यरत्वेत- 
मेवं प्रादेशमात्रमभिविमानमात्मानं वैश्वानरमुपास्ते”, “सैषा विराडन्नादी”, 
“पुरुष एवेदं” इत्यादिश्रुतिभिरिति शेष: । तत्रे हेतूनाह-सर्वनरेति । सर्व- 
शब्दों विश्वपदपर्यायः । विश्वनराभिमानित्वाद्वेवानरः । विविधं राजसानत्वा- 
द्विराट्‌। चकारात्यूणंत्वात्पुरुय इति च द्रष्टव्यम्‌ । उपहितस्य व्यपदेशानुक्स्वो- 
पाधेरपि तानाह-अस्यैषेति । “अन्नं वै विराट्‌” इतिश्रतेरन्न विकारस्वम्‌ । 


लोकों की इस विशालता को तथा उनमें उत्पन्न होने वाले प्राणियों के उक्त 
चार प्रकार के शरीरों के पालनार्थ अपेक्षित अन्न, पान आदि की रचना और उसके 
लिये अधिकृत ब्रह्मा की शक्ति को सोचकर बड़े बड़े वुद्धिमान मनुष्यों का भी मस्तिष्क 
चकरा उठता है, फिर कितने आश्रयं की वात है कि इस भूलोक मे अपने पुर्वकर्मानुसार 
जन्मा हुआ मनुष्य अपने क्षुद्रतम ज्ञान, कर्म और अधिकार से कितना मदोन्मत्त 
हो जाता है । 

ब्रह्माण्ड और उसके अन्तः स्थित लोकों आदि के सम्बन्ध में विस्तृत जानकारी, 
प्राप्त करते के लिये विभिन्न पुराणों और उनमें दिये गये वर्णन के संकेतक संहिता, 
ब्राह्मण आदि का अध्ययन आवश्यक है । 
अनुवाद 

यहाँ मी चार प्रकार के समी स्थूल शरीर एकाकार बुद्धि का विषय होने से 
बन और जलाशय के समान समष्टिरूप तथा अनेकाकार वृद्धिका विषय होने से उपहित 
चैतन्य को सभी नर शरीरों में अपनेपन का अभिमान करने से वैश्वानर तथा विविध 
रूपों में राजमान--मासमान होने से विराट्‌ कहा जाता है, इस वैश्वानर चैतन्य की 
उपाधिमूत इस स्थूलशरीरात्मक समष्टि को अन्न का विक्रार_अन्नजन्य होने से 
ओर चैतन्य का आच्छादक-कोश होने से अन्नमय कोश कहा जाता है, स्थूल 
मोग का आस्पद होने से स्थूल शरीर ओर भोगळग्न होने से जाग्रतु कहा जाता हे । 
व्याख्या-- १ 

जिन चार प्रकार के शरीरों की चर्चा को गई, उनकी उत्पत्ति पञ्चीकत स्थल 
मूतों से होती है, वे स्वयं >) .भूल--बड़ें परिमाण से युक्त होने के नाते ट्श्य होते हैं, 
अतः उन्हें स्थूल शरीर कहा जाता है । उनकी उत्पत्ति में अन्न- खाद्य वस्तुओं की 
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एतद्वचष्टयुपदवितं चंतन्यं विश्व इत्युच्यते सूकष्मशरीराभिमानमपरि- 
त्यज्य स्थूलशरीरादिप्रबिष्टस्वात्‌ । अस्याप्येषा व्यष्टिः स्थूलशरीरमन्न- 
विकारत्वादेव हेतोरन्नमयकोशो जाग्रदिति चोच्यते । 


स्थूलभोगाऽतिस्पष्टो भोगः। एवं समष्टरिस्थूलतढुपहित चेतन्ययो्यपदेशभेदं 
दर्शयित्वा व्यष्टिस्थूलतढुपहितयोरपि तमाह-एतद्व्यष्टीति । व्यष्टिस्थूल- 
शरीरोपहितस्य विश्वशव्दवाच्यत्वे हेतुमाह--सूक्ष्म इति । सूक्ष्मशरीरं कारण- 
शरीर तद्परित्यज्य स्थूळशरीरादो तदपेक्षया स्थूलशरीरं लिङ्गशरीरं तदादि- 
यस्य परमस्थूलशरी रस्येति तद्गुणसंविज्ञानो बहुत्रीहिस्तस्मिन्प्रवेष्टत्वात्‌ ॥ 
तथा हि जीवस्य त्रय उपाधयः । सुषुप्त्यादौ बुद्धयादिसंस्कारोपरञ्जितमञ्ञानः 
मात्रसुपाधिः । स्वप्ने जञाप्रद्वासनामयं लिङ्गशरीरमुपाधिः । जाग्रदवस्थायां तु 
स्‌ क्ष्मशरीरसंसुष्टस्थूङशरीरुपाधिः । तथा च पूरवपूर्वोपाधिवि रिष्टस्यैवो ततः 
रोत्तरोपाधिप्रवेशास्सवं शरी रप्रवेष्टत्वेन स्थूळभो गायतनाभिमानिनो विश्व इति 
संज्ञेति । यद्ठा सक्ष्मशरीरं लिङ्गशरीरं तदेपरित्यज्य स्थूलशरीरं विराडव्यष्टि- 
स्तदादियोसां चक्षुरादिवृत्तीनां तत्तद्विपयाकाराणां च तत्मवेष्टत्वादिति हेतु- 
योजना । स्थलशरीरमपरित्यज्येति कचित्पाठे स्थूलशरीरे वतेमानस्पैव सूक्ष्म- 


प्रधानता होने से उन्हें अन्नमय कहा जाता हे चैतन्यरूप प्राणी उन शरीरों को ही 
“अहं? मानने लगता है अत: उसका वास्तव स्वरूप चैतन्य उन शरीरों में छिप जाता 
है अत एव चैतन्य को छिपा देने के कारण उन्हें कोश कहा जाता है, उनकी अन्नमयता 
और कोशरूपता को दृष्टिगत कर उन्हें (अन्नमयकोश' इस एक शब्द से व्यवहूत 
किया जाता है । 

समस्त स्थूल शरीरों का समुह जिस चैतन्य द्वारा 'अहँ' के रूप में ग्रहण किया 
जाता है वह समष्टि भूत स्थूल शरीर से उपहित चैतन्य वैद्वानर शब्द से व्यवहृत होता 
है क्योंकि उसे विश्वनरों में-सभी स्थूल शरीरों में आत्माभिमान होता है । वैश्वानर 
शब्द से संज्ञित चैतन्य को ही विराद भी कहा जाता है क्योंकि वह जगतु के विविध 
रूपों में रानित-प्रतीत होता है । 

जिन चार प्रकार के शरीरों को स्थल शरीर कहा गया है उन्हें स्थूळ कहते का 
एक यह भी कारण है कि वे स्थूल-अतिस्पष्ट भोग के आधार स्तम्म हैं, उन शरीरों 
द्वारा ही विभिन्न विषयों की उपलब्धि होकर प्राणी को सुख, दुःख का भोग 
प्राप्त होता है । 

स्थुल शरीर में अवस्थित इन्द्रियों से विभिन्न अथो की उपलब्धि होती है इस 
उपलब्धि का साधन होने से ही उन्हें जाग्रत्‌ कहा जाता है क्यों कि जाग्रत्‌ अवस्था में 
ही इन्द्रियां अपने विषयों को ग्रहण करे में समर्थे होती हैं । 
अनुवाद-- की 
स्थूल शरीर की व्यष्टि से उपहित चैतन्य को विश्व कहा जाता है, क्योंकि यह 


चुत 


१७२ वेदान्तसार 


सूक्ष्म शरीर में आत्मामिमान का त्याग किये विना ही स्थुल शरीर आदि में प्रविष्ट 


होता है--उनमें भी आत्मामिमान करने लगता है अतः विश्व--सबमें अर्थात्‌ सूक्ष्म 
शरीर और स्थूल शरीर आदि समस्त में आत्माभिमानी होने से वह विश्व” शब्द से 
संज्ञित होता है । इस विश्व चैतन्य की उपाविभुत इस व्यष्टि को स्थुल शरीर, अन्त 
का विकार होने से ही अन्नमय कोश ओर जाग्रतु कहा जाता हे । 


-च्याख्या— 


यह बताया जा चुका है कि स्थुल शरीर के भी दो रूप हैं समष्टि और व्यष्टि । 
सभी स्थुल शरीरों के समूह का ताम है “मष्टि' और एक एक स्थूल शरीर का नाम 
-है-व्यष्टि' । समष्टि से जो चैतन्यमाग उपहित होता है वह पूरी समष्टि को “अहं 
मानने लगता है, उसे 'इदं सव॑? स्थूलशरीरम्‌ अहमु--यह सारा स्थुल शरीर मैं हूँ? 
इस प्रकार का अभिमान होने लगता है । समस्त स्थुल शरीर में आत्माभिमानी इस 
चैतन्य को ही वैश्वानर' कहा जाता है । किन्तु जो चैतन्यभाग व्यष्टि-एक स्थूल शरीर 
“मात्र से उपहित होता है, जिसे एकही स्थूळ शरीर में 'अहमिदम्‌--यह स्थुल शरीर मैं 
हूँ' इस प्रकार का अभिमान होता है वह विव शब्द से संज्ञित होता है। उसकी “विश्व” 
संज्ञा के सम्बन्ध में यह प्रश्न उठ सकता है कि “विश्व” शब्द का अर्थं तो “सब” होता 
है, फिर एक स्थूळ शरीर में आत्माभिमानी को “विश्व” कहना कैछे संगत हो सकता 
है ? किन्तु ग्रन्यकार ने इस प्रश्‍न का उत्तर यह कहकर दे दिया है कि व्यष्टिभूत स्थूल 
शरीर से उपहित चैतन्य यतः व्यष्टि भुत सुक्ष्म शरीर में आत्माभिमान का त्याग किये 
"विना ही व्यष्टिभूत स्थूल शरीर में आत्माभिमान करता है, अतः वह “विश्व” शब्द से 
संज्ञित होता है। आशय यह है कि यद्यपि विश्व शब्द सर्वं का वाचक है किन्तु प्रस्तुत 
प्रसङ्ग में वह सूक्ष्म ओर स्थूल शरीर इन दो में ही संकुचित होकर प्रयुक्त है, अतः 
सूक्ष्म शरीर ओर स्थूल शरीर दोनों में एक साथ आत्माभिमानी होने से व्यष्टि स्थूल 
“शरीर से उपहित चैतन्य को “विश्व” कहा गया है । 

अथवा यह भी कहा जा सकता है कि जीव चैतन्य की तीन उपाधियाँ हैं, 
सुषुप्तिकाल में अज्ञानव्यष्टि, स्वप्तकाछ में जाग्रत्काल के अनुमवों से जनित वासतायें 
तथा जाग्रत्काळ में स्थूल शरीरव्यष्टि, इन तीनों उपाधियों को मिलाकर विश्व 
उपाधि--जीव की सब उपाधि कहा जाता है और जाग्रत्काल में जीव को इन तीन 
'उपाधियों से युक्त होने के नाते विव” नाम से व्यवहृत किया जाता है। इस बात का 
उल्लेख रामतीर्थ ने वेदान्तसार की अपनी विद्वन्मनोरञ्जनी व्याख्या में इसी प्रकरण में 
बड़े स्पष्टडप से किया है । जिसका आशय है क्रि जाग्रत्काल की उपाधि से युक्त जीव 
सुषुप्ति और स्वप्तकाल की उपाधियों से भी युक्त होने से विश्व उपाधि से युक्तं होने 
के कारण विश्व नाम प्राप्त करता है, विश्व” संज्ञित जीव चैतन्य को स्वूल शरीर आदि 
में अनुप्रविष्ट कहः गया है । इप सन्दे में कुछ विद्वानों का कहना है कि यतः स्थूल 
शरीर ही जीव की अन्तिम उपाधि है । अत: उसे उसी में अनुप्रविष्ट बताना उचित 
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तदानीमेतो विश्ववैश्वानरो दिखाताकवरुणाश्चिमिः क्रमान्निय- 
न्त्रितेन श्रोत्रादीन्द्रियपश्वकेन क्रमाच्छब्दस्पशेरूपरसगन्यानग्नीन्द्रो- 
पेन्द्रयपप्रजापतिभिः क्रमान्नियन्त्रितेन वागादीन्द्रियपश्चकेन क्रमाद्वच- 
नादानगमनवि सर्शोनन्दांश्चन्द्रचतुमेखशङराच्युतैः क्रमान्नियत्त्रितेन 
मनोबुद्धथहङ्कारचित्ताख्येनान्तरिर्द्रियचतुष्केण क्रमात्सङ्कर्पनिश्चया- 
हङ्कायेचैततांश्च सर्वानेतान्‌ स्थूलविषयाननुभवतो “जागरितस्थानोः 
वहिःग्रज्ञ'' इत्या दिश्रुतेः । 


झरीरकारणशरीरयोरप्यनुगतत्वादिति देत्वर्थोऽतुसन्धेयः । सर्वथा विश्वशरीर- 
वर्तित्वाद्विश्व इत्युक्तं भवतीति भावः । अस्यापौति पूर्ववत्‌ । एषेति व्यष्टिः 
रुच्यते । पूर्ववद्धिश्ववैश्वानस्योरपि जाग्ररिस्थत्यवस्थापन्नं भोगविशेषं सप्रकार 
प्रपञ्चयति--तदानीमित्यादिना । दिगादिपञचदेवतानियन्त्रितेन श्रोत्रादीन्द्रिय- 
पञ्चकेन यथापाठक्रमं शब्दादिगन्धान्तान्स्थलविषयाननुभवत इति प्रत्येक 
योजनीयम्‌ । अग्न्यादिदेवतापञ्चकत्तियन्त्रितेन वागादिपञ्चकेन वचनाद्या- 
नन्दान्तांस्तथा चन्द्रा दिदेवता चतुष्टयनियन्त्रितेन मन आदिचितुष्केण सङ्कल्पादि- 
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होने से आदि शब्द का प्रयोग निरथंक है पर यह कहना ठीक नहीं है, क्योंकि भागे 
'अघ्यारोप' का विशैषरूप से वर्णन के प्रकरण में अपने स्थूल शरीर से वाह्य पुत्र 
कळत्र, वित्त, वाहन आदि में मी जीव के आत्मामिमान का वर्णन किया गया है भतः 
उन सबों में भो चैतन्य के उपाधित्व को दृष्टि में रखकर उनके सूचनार्थ आदि शब्दः 
के उल्लेख की सार्थकता का समर्थन हो सकता है । 

व्यष्टिभूत स्थूल शरीर से ही जीव को स्थुल-स्पष्ट मोग की प्राप्ति होती है, इस 
लिये तथा उसकी उत्पत्ति भी स्थूल मूतों से होने, के नाते उसे स्थूल शरीर कहा जाता 
है, उसकी उत्पत्ति और स्थिति में अन्नप्राचुय॑ की अपेक्षा होने से तथा उसमें जीवः 
के चैतन्यात्मक वास्तव स्वरूप के आवृत होने से उसे भन्नमय कोश कहा जाता है 
उसमें विद्यमान इन्द्रियों से विषयों की उपलब्धि होने से उसे जाग्रतु मो कहा जाता हे 
क्योंकि उसके जाग्रतु रहने पर ही इन्द्रियों से विषयों की अनुभूति होती है। 
अनुवाद--- 

उस समय- जाग्रत्काल में ये विश्व भोर वैश्वानर श्रोत्र आदि पांच इद्वियों से 
जो दिक्‌, बात, अर्क, वरुण, अश्विन द्वारा क्रम से नियन्त्रित हैँ, क्रम से शब्द, स्पशं 
रूप, रस और गन्ध, एवं वाक्‌ आदि पांच इंद्रियों से जो अग्नि, इन्द्र, उपेन्द्र, यस, 
प्रजापति द्वारा क्रम से नियन्त्रित हैं, क्रम से वचन, आदान, गमन, विसर्ग और आनन्द, 
तथा मन, बुद्धि, अहंकार ओर चित्तनाम के चार अन्तःकरणों से, जो चन्द्र, चतुमुख? 
शङ्कर, प्रजापति द्वारा क्रम से नियन्त्रित हैं, क्रम से संकल्प, निश्चय, अहंकार और 


PST 
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चैत्यान्तांश्चतुरः। सवोनेतानिति। यथायथं यथोक्तक्रमागुरोघेन सबोनेतान्स्थुल- 
भोगान्विषयाननुभवत इत्यर्थः । अत्रापि प्रमाणमाह जागरित इति । आदि-. 
शब्दात्‌ “स्थळभुग्वश्वानर” इति वाक्यशेपग्र 

इदमत्र बोद्धव्यम्‌ । जाग्रदवस्थायां हि प्रमादप्रमाणप्रसेयव्यवहारा 
भवन्ति तत्र प्रमाणेयो5थ प्रमिणोति स प्रमाता येन प्रसिणाते तत्मसाणं 
यत्प्रमीयते तत्प्रमेयमिति सर्वतन्त्रसिद्धान्तः । तत्र यः प्रमाता जीवश्चतनः स 
विषयं प्रमिण्वन्‌ कया प्रत्यासत्त्या प्रसिणोतीति विचारणीयम्‌ । आत्ममन- 
इन्द्रियविषयाणां क्रमेण संयोगपरम्परयेति चेन्न | विषयसंयुक्ततत्संयुक्तध्वपि 
संयोगपरम्परया युगपत्सवीवभ।सप्रसङ्गात्‌ । यावदिन्द्रियसम्बन्धस्तावद्‌व हि 
भासत इति नातिप्रसङ्ग इति चेन्नन्द्रियसन्निकषस्यापोयत्तानवधारणात्‌। | 
इन्त्रियसन्निकषोनन्तरं योऽर्थः स्फुरति तावन्मात्रं सन्निकृष्यत इति चेन्न | 
इन्त्रियसन्निकर्षस्येयत्तावधारणात्स्फुरणस्य विषयनियमस्तस्मिन्सती न्द्रिय- 


' सन्निकर्षेयत्तावधारणमिति परस्पराश्रयात्‌। किञ्चोक्तसन्निकषस्य ज्ञानात्पत्ति- 


मात्रे कल्पत्वात्तदनन्तर' तस्यावस्थाने कल्पकाभावान्न ज्ञानस्य विषयेण सह 
सम्बन्धः स्यात्‌ । तथा च मयेदं विदितमिति स्वात्मनि सम्बन्धानुसन्धाना- 
भावप्रसङ्गः । न चाश्रयद्वारा सम्बन्ध इति वाच्यं; ज्ञानस्य सवंगतात्माश्रयत्वे 
युगापत्सर्वविषयसम्बन्धात्सबीवभासप्रसङ्गः । देहावच्छिन्नात्मप्रदेशाश्रितत्वे 
देहस्य घाह्यविषयासम्बन्धान्न बाह्यं किञ्चिदपि भायात्‌। ननु सम्बन्धाभावेऽपि 


चैत्त इन सब स्थूल विषयों का अनुभव करते हैं। यह बात ( माण्डूक्य०२ ) के 
“वैश्वानर जागरण काल में अवस्थित ओर बहिमुंखबुद्धि होकर स्थूल विषयों का भोग 
करता है” इस आशय की श्रुति से प्रमाणित है जो इस प्रकार है “जागरितस्थानो 
वहिष्प्रज्ञ: सप्ताङ्ग एकोनविशतिमुखः स्थुलभुग्‌ वैश्वानरः? सात अङ्ग हैं द्युलोक, सूयं, 
वायु, आकाश, अन्न, पृथिवी और आहवनीय अग्नि, उन्नीस मुख हैं पाँच ज्ञानेन्द्रिय, 
पाँच कमेंन्द्रिय, पाँच प्राण ओर चार अन्तःकरण । 
व्याख्या-- 

पूर्व में सुक्ष्म शरीर का परिचय देते समय श्रोत्र आदि पांच ज्ञानेन्द्रिय वाक्‌ 

आदि पांच कर्मेन्द्रिय और मन आदि चार आन्तर इन्द्रियों की चर्चा की गई है। जब 

जब पञ्जीकृत स्थुल भुतों से स्थूल शरीरों की उत्पत्ति होती है तब उनमें स्थल शरीर 
का अनुप्रवेश होने पर उनकी अवयवमूत उक्त इन्द्रिया स्थल शरीर के विभिन्न स्थल 
मागो में अवस्थित हो जाती हैं, जैसे कणंच्छिद्र में श्रोत्र, त्वक-चर्म में स्पर्शन, आँखों 
में चक्षु, जिह्वा में रसन, नासिका के अग्रमाग में घ्राण एवं कण्ठ आदि उच्चारण- 
स्थानों में वाक्‌, हाथों में पाणि, चरणों में पाद, मलनिगंम के मार्ग गुद में पायु, मल- 
व्याग के साधनमाग में उपस्थ, तथा हृदय में मन भादि आन्तर इन्द्रियां । 

उक्त इन्द्रियों में जो जो इन्द्रिय जिस जिस चैतन्यमाग में अस्तित्व प्राप्त 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १७५ 


ज्ञानज्ञेययोरुदिष्टे विषये ज्ञानमतिशयं जनयतीति | नाव्यवस्थेति चेन्नानुदिष्टे 
घ्वाप 036. ज्ञानकृतातिशयदर्शनात । अदृष्टवशात्किव्विदेव भासत 
इति चेन्न। तस्य दष्टसामग्री सम्पादकस्वेना न्यथासिदधत्वादगतिकत्वाच \ 
तस्मान्न किञ्चिदेतत्‌ । अतो वक्तव्या जीवस्य विपयग्रहणव्यवहारे व्यवस्थेति । 
तढुच्यते । न तावदस्मन्मतेऽनुपपत्तिरस्ति यतो जीवस्य सवंगतस्वासवंगत- 
स्वपक्षयोरप्यन्तःकरणकृता व्यवस्था सम्भवति । तथाह्यपरिच्छिन्नपक्षे ताव- 
इन्तःकरणमेव . मनोषुद्धयादिशव्दवाच्यं  प्रमाठृस्वादिव्यवहारापादकम्‌ । 
यतोऽविद्यावृततया सर्वत्राप्रकाशमातमप्यात्मचैतन्यमन्तःकरणसंसुष्टं सदवभा- 
सते दर्पणद्रव्यसंसष्टरविरङ्मिवत्‌। तच्चान्तःकरणमदृष्टादिसहायं विषयसंवेदन- 
वेलायां तडागङुल्याक्षेत्रगतोदकप्रवाहवददेहतद्बाह्मदेशतद्गतविषयानभिव्या- 
व्यावतिष्ठते । तत्र च तिसुष्वप्यवस्थास्वास्मचेतन्यं तदात्मनैवाभिव्यज्यते । तत्र 
देहमध्यान्तःकरणभागावच्चिन्तं चैतन्यं प्रमाठसंज्ञां लभते । देहविषययोर्मध्ये 
दीर्घप्रभाकारेणेन्द्रियद्ठारा निर्गतान्तःकरणभागावच्चछिन्तं प्रमाणसंज्ञाम्‌ । 
बिषयसभिव्याप्य विषयाकारतयावस्थितान्तःकरणभागावच्चिन्नं प्रमेयसंज्ञाम्‌। 
इति प्रमादृप्रमाणप्रभेयव्यवस्थोपपत्तिः । एवमभ्युपगमे येन विषयेण सहेन्द्रि- 
यस्य सन्निकर्षो दूरे वान्तिके वाबतिष्ठमानेन तत्रैव तदाकारमेवान्तःकरणं 
परिणमते नान्यत्र नान्या करमिति च लभ्यते। तदनुरक्तचेतन्यात्मनश्रेकत्वान्म- 


~ 


येदं विदितमिति सम्बन्धावभासश्चोपपद्यते नान्यथा । परिच्छिन्नात्मपक्षेऽपि 


करती है उस उस चैतन्यमाग से सम्बद्ध एक एक देवता होता है जो अपने सम्बद्ध 
चैतन्यभाग में अस्तित्वप्राप्त इन्द्रियों का नियन्त्रण करता है और उनके नियन्त्रण में 
रहकर ही इन्द्रियाँ अपने विषयों का अनुभव उत्त करती हैं । श्रोत्र इन्द्रिय यतः 
विभिन्न दिग्मागों में उत्पन्न होने वाले शब्दों को उन दिगूमागों में पहुँचकर ग्रहण करती है 
अतः दिक्पाल देवतावों से उसका नियन्त्रण होता हैं। स्पर्शन शरीर के आच्छादक त्वक्‌- 
चर्म में फैले वायु से अनुभवयोग्य बनाये हुये शरीर से छू जाने वाले पदार्थों के स्पश 
का अनुभव उत्पन्न करता है अतः वायु देवता से उसका नियन्त्रण माना जाता है। चक्षु 
अर्क-सूयं से प्रकाशन की क्षमता प्राप्त कर अभिमुखस्थ पदार्थों के दर्शन को जन्म 
देता है अतः उसे भकं-सूयं देवता से तियन्त्रित साना जाता है। वरुण देवता जल के 
स्वामी हैं, उनसे शक्ति प्राप्त कर रसन जल के रसगुण को ग्रहण करता है अतः उसे 


बरुण देवता से नियन्त्रित माना जाता है । अश्विन देवता से शक्ति प्राप्त कर घ्राण 
पृथिवी के गुण गन्ध का ग्राहक होता है अतः उसे अइिवन्‌ से नियन्त्रित माना जाता हैत 


इसी प्रकार शरीर में अग्नि का उष्म जब तक रहता है तमी तक वाक्‌ बोल 
पाती है अतः अग्नि से शक्ति प्राप्त कर बोलने में समर्थ होने से ही वाक्‌ अखि से 
नियन्त्रित मानी जाती है । ऐश्वयंशाली देवता का नाम है इन्द्र, उससे पाणि में ऐश्वयं- 
बल प्राप्त होने पर ही पाणि किसी पदार्थ के आदान, भंडाल में समर्थ होता है अतः 


हन 
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जीवत्वोपाध्यन्तःकरणस्य पूर्वोक्तप्रकारेणावस्थामेदसम्भवे उपाध्यनुगामित्वादु- 
तस्य स्वोपाध्यन्तःकरणं यद्यदात्मनावतिष्ठते तत्तदात्मना प्रत्यगात्मचेतन्य- 
मप्यनभासमानं ग्राह्मग्रहणप्राहकभेदव्यवस्थाम नुभवत्यग्निरिवायःपिण्डादि- 
समारूढ इत्यनवद्यम्‌। न चेयं कल्पना तािककल्पनावत्पुरुषबुद्ध यृत्रक्षामूळा 
केन्तु श्रुतिमूछा । तथा च श्रतयः :८्स समानः सन्नभो लोकावनसञ्चरांत 
ध्यायतीव लेलायतीव सधीः स्वप्नो भूत्वेवं लोकमतिक्रामति” “नवद्ठारे 
पुरे देही हंसो लेलायते बहिः”, “आसीनो दूरं व्रजति”, “मनमया 
विज्ञानमय’? इत्यादयः | उक्त च भगवर्पादेः सवश्रत्यथसङग्रह्‌ दाक्षणा- 
मूर्तिस्तोत्रे-- व पा 
'नानाछिद्रवटोदरस्थितमहादीपप्रभाभास्वर 
ज्ञानं यस्य तु चक्षुरादिकरणद्वारा बहिः स्यन्दते । 
[नामीति तमेव भान्तमनृभात्येतत्समस्तं जग- 
तस्मे श्रीगुरुमूर्तये नम इदं श्रीदक्षिणामूतये” ॥ 
युक्तिरपि मनसो बाह्यविषयदेशगमनाभावे इन्द्रियसन्षिकषपरम्परया 
देहान्तरे च विषयाकारतास्वीकारे बहिरेतावति दूरेयं वित्रयो मयापळव्ध 
इति प्रतिसन्धानं न स्यात्‌ । अनेकायामविस्तीणेदेशतन्निष्ठरथगजाद्याकार- 
भावस्यान्तहृदयेऽनपपत्तेः । न च स्वप्नवदुपपद्यत इति वाच्यं; स्वप्नस्य 
मायामयस्योक्तत्वात्‌। जाग्रदपि मायामयमेवेति चेत्सत्यं तथापि स्वप्नादूद्टयव- 


उसे इन्द्र से नियन्त्रित माना जाता हे । उपेन्द्र इन्द्र के बाद प्रादुभूत होने वाले विष्णु 
का ताम है, विष्णु में जगत्‌ को व्याप्त करने की शक्ति होती है, पाद भी गतिद्वारा 
देश के बहुतर माग में पहुँचता है, इस कार्य की क्षमता उसे उपेन्द्र से ही प्राप्त होती है 
अतः उसे उपेन्द्र से नियन्त्रित कहा जाता है । यम का कार्य है यमन करना, यमन का 
अथे है जो वस्तु जब जहाँ रहने के योग्य न रह जाय तब उसे वहाँ से बाहर कर देना, 
यही कार्य पायु द्वारा सम्पादित होता है, वह शरीर के भीतर निरर्थक हो जाने वाले 
मल को बाहर निकाल देता है, यह क्षमता उसे यम देवता से ही प्राप्त होती है अतः 


` उसे यम देवता से नियन्त्रित माना जाता है । प्रजापति सन्तान को जन्म देने के लिये 


अधिकृत देवता है, स्त्री ओर पुरुष के उपस्थ द्वारा निगंत रज और वीर्य के सम्मिश्रण 
से ही सन्तान का जन्म होता है ओर इस मिश्रण से ही स्री-पुरुष को सम्मोगानन्द की 
अनुभुति होती है, उपस्थ को इस सामर्थ्यं का लाम प्रजापति से ही सम्भव होता है, 
इसी लिये उसे प्रजापति देवता से तियन्त्रित माना जाता है । 

चन्द्रमा की चांरु चांदनी से चमत्कृत मन अनेक प्रकार के संकल्प विकल्प करता 
है। मत और चन्द्र का कार्यकारणभावात्मक सम्बन्ध भी है अतः चन्द्र से मनकी शक्ति 
का संवर्धन होते से मन को चन्द्र से नियन्त्रित माना जाता है । 


चतुमुंख ब्रह्मा ही सर्वप्रथम बुद्धि का जन्मस्थान है, उसमें बुडि का उन्मेष होते पर ही 
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हारभेदसिद्धये तयोः कियदप्यस्ति वैषम्यं सति प्रमातरि बाध्यमानत्वाबाध्य- 
मानत्वाभिसानादिलक्षणम्‌ । नन्वखण्डत्रह्माकारा वृत्तिरतरेब जायत इति 
चेद्‌, वाढं सा हि देढाद्यावरणमुपमदयन्ती जायते वाह्यविषया तु नैवमिति 
वैषम्यं स्यात्‌ । किञ्च यदि विषयेन्द्रियसम्वन्धमात्रमन्तःकरणस्य विषयाकारता- 
हेतुघ्तदा दूरवर्तिविषयगतपरिमाणरूपसंख्यादीनामपि तद।काराकारितेऽन्तःकरणे 
यभावदवभासप्रसङ्गः | न च दूरङक्षणादोषात्तथा नावभासत इति बाच्यम्‌। 
तस्येन्द्रियसम्बन्धमात्रे प्रतिवन्धकस्वाभातात्‌। ननु तवापोन्द्रियसंसुष्टाकारता 
मनस इति स्थिते कथं दूरस्थ विपयेयत्ताद्याकारता मनसो न भवेदिति चेन्मैवं 
सम तु मनसो बहिरस्वातन्त्रयाद्यावड्धिरवयवे रवयविभिवो चक्षुःसन्निकर्षस्ता- 
बन्मात्राकारमेव मनः परिणमत इति झिष्यते । तव तु पदार्थसन्निकरष्रन्द्रिये 
सति तदूगतभूयस्त्वाल्पत्वटढत्वबिशेषानादरे5प्यन्तस्तदाकारवृत्युदयोपपत्तेर्वि- 
षयेयत्तादेरपि स्फुरणं प्रसज्येतेति वेषम्यात्तस्मादस्ति प्रत्यक्षन्यवहारे बाह्यम- 
नोवृत्तिविंषयाकारेति स्थितम्‌ । परोक्षव्यवहारे तु विशिष्टशव्दलिज्ञादिबल- 
निबन्धनात्तत्तद्थाकारा धोरन्तरेध समुन्मिषति विषयसत्तामात्रस्यैब तत्र 
स्फुरणात्तद्गतविशेषादेरस्फुरणाच्चेति दिक्‌ । तथा च स्वप्नावस्थायामात्मा 
बुद्ध्युपाधिः स्वप्नदर्शनदेतुकमेक्षये जागरितमागच्छन्पू्वग्रहीतेचु करणेषु पुनः 
स्वस्वगोळकस्थानेषु तयेव वुद्धया प्रसारितेषु सत्सु स्वयं तदूवुद्ध घलुगतस्तत्तद्गा- 
लकादिदेशं गच्छ न्स्वोपाध्यन्तःकरणेन्द्रियसचिवस्तत्तदिन्द्रियविष्यानमुभेयांश्च 
स्थूलान्‌ व्यावहारिकान्पदाथोननुभवति । तदिदमस्य जागरितम्‌ | तदु'क्त -- 
“डन्द्रयेररथोपळड्धिजीगरितं?” इति । 
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उससे सर्वविध ज्ञान के आकर चार वेदों का तथा उसी की ईक्षण आदि बुद्धि वुत्तियों से 
जगतु का निर्माण हुआ है । अतः बुद्धि में बिषयाकार परिणमतकी शक्ति उसी से प्राप्त 
होने के कारण उसे चतुमुँख से नियन्त्रित कहा जातां है । अहंकार मनुष्य के संहार का 
मूल है, अहंकार से ग्रस्त मनुष्य पतनोन्मुख होकर विनष्ट हो जाता है ओर संहार के 
अधिष्ठाता देव हैं शङ्कर, अतः शङ्कर की संहारेच्छा से मनुष्य में संहारक अहंकार का 
उदय होने से अहंकार को शङ्कर से नियन्त्रित माना जाता है। अच्युत का अर्थ है 
च्युतिविरोधी, उनके अनुग्रह से संसार असमय में च्युत नहीं होने पाता, वह स्वयं भी 
निसगंनित्य होने से च्युत नहीं होते, चित्त भी उके अनुग्रह से चेतना शक्ति पाकर 
अपनी चेतना में आये पदार्थों को संस्कार के रूप में अवस्थित रखता है जिसके फल- 
स्वरूप चित्ताल्ढ़ पदार्थों की च्युति नहीं होने पाती किन्तु यथाकाल उनकी स्मृतिं होती 
रहती है अत एव उसे अच्युत देवता से तियन्त्रित माना जाता है। 

विश्व और वैश्वानर जाग्रत्काल में अपने उपाधिभुत स्थूल शरीरों में यथास्यान 
अवस्थित उक्त इन्द्रियों से उनके स्थूळ विषयों का अनुभव करते हैं। | 

१२ | 


‘१७८ वेदान्तसार 


अत्राप्यनयोः स्थूलव्यष्टिसमष्टयोस्तदुपहितवि श्रयैश्वानरयोश्च 


वनवुक्षवत्तदवच्छित्याकाशवच जलाशयजरुव त्तद्गतग्रातवस्बाकाशवच्च 
१ - i र Eo Ty er 
पूवबदभेदः। एवं पञ्चीकृतपश्च भूतेभ्यः स्थूलप्रपश्चोत्पत्तः ॥ १७॥ 


अयमेव विश्ववैश्वानरात्मनः स्थूलभोग इति। अत्राप्यनयोः स्थूळ इत्यादि 
पूबबत्‌ । स्थूलप्रपञ्चाध्यासं सावस्थमुपपादितसुपसंहरति-एवसिति ॥ १७॥ 


अनुवाद-- 

यहाँ पर भी समष्टिरूप स्थूल शरीर और व्यष्टिरूप स्थूल शरीर में वन और 
वृक्ष तथा जलाशय और जल के समान एवं स्थूल शरीर को ससष्टि और व्यष्टि से 
उपहित बैश्वानर और विव में वनावच्छिच आकाश और वृक्षावच्छिन्न आकाश तथा 
जलाशयगत प्रतिबिम्त्राकाश ओर जलगत प्रतिबिम्बाकाश के समान पूर्ववत्‌--पहले ही 
की भाँति अभेद-ऐक्य है । उक्त रीति से पद्चीकृत पञ्चभूतों से स्थूल प्रपञ्च की उत्पत्ति 
होती है । 
व्याख्पा--- 

यह बताया जा चुका है कि बन और वतस्थ वृक्ष में कोई भेद नहों होता क्योंकि 
एक एक वृक्ष को मिलाकर बता उसका समूह ही वन हे और उस समूह का अङ्ग 
ही वृक्ष है । इसी प्रकार यह भी बता दिया गया है कि एक एक जलबिन्दु का एकत्र 
अवस्थित समुह ही जलाशय है और जलाशय स्थित प्रत्येक जलबिन्दु ही जल है, मतः 
वन और वनस्थ वृक्ष में एवं जलाशय और जलाशयस्थ जल में कोई भेद नहीं है । इस 
प्रतिपादन से यह भी स्पष्ट कर दिया गया है कि जब वन और वनस्थ वृक्ष में भेद नहीं 
है तब वतावच्छिन्न आकाश ओर वुक्षावच्छिन्न आकाश में भी भेद नहीं हो सकता क्योंकि 
वनावच्छिन्न आकाश ही वनस्य वृक्ष से अंशतः अवच्छिन्न होता है और वसस्थ वृक्ष से 
अवच्छिन्न आकाश ही अपने घटक वृक्ष द्वारा वन से अवच्छिन्न होता है। इसी प्रकार 
यह भी स्पष्ट कर दिया गया है कि जब जलाशय और तद॒गत जल में कोई भेद नहीं 
है तब जलाशय और तद्गत जल में प्रतिबिम्बित आकाश में मी भेद नहीं हो सकता । 

वन, वृक्ष, वनावच्छिस आकाश, वृक्षावच्छिन्न आकाश, जलाशय, जल, 
जलाशय सें प्रतिबिम्बित आकाश, जलाशयगत जल में प्रतिबिम्बित आकाश के दृष्टान्त 
स यह भी स्पष्ट कर दिया गया है कि अज्ञानसमष्टि और अज्ञानव्यष्टि, अज्ञानसमष्टि से 
उपहित चेतन्य ईश्वर और अज्ञानव्यष्टि से उपहित चैतन्य प्राज्ञ, तथा सूक्ष्म शरीर- 
त प डी ओर बुक्मशरीरसमष्टि से उपहित चैतन्य सूत्रात्मा या 

हरण्यगर्भ और सूक्ष्मशरीरव्यष्टि से उपहित चैतन्य तैजस में मी कोई भेद नहीं है । 

इन समो दृष्टान्तों के आधार पर यहाँ यह बताया गया है कि स्थल्शरीरसमष्टि और 


स्यूलशरीर व्यष्टि में कोई भेद नहीं है तथा स्थूलशरीरसम 
ष्टि इळ्शरीरसमष्टि से और 
स्थल्शरौरव्यष्ट से उपहित विश्व में भी कोई भेद नहीं १ उपहित वैश्वानर 
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एतेषां स्थूलसक्ष्मकारणप्रपश्चानामापि समष्टिरेको महान्प्रपञ्चो 
अवति रथावान्तरवनावां सपष्टिरेक सहदनं भवति. यथा वाऽतरान्तर- 
जलाशयानां समष्टिरेको महान्‌ जलाशयः । एतदुपहितं वेश्वानरा- 
दीश्वरपयंनतं चंतन्यपषप्यवान्तरव नारवाच्छन्नाकाणशवदवान्तरजलाशय- 
गतप्रतिविभ्याकाशव च्चेकमेव ! 

स्पष्टक्प से यह ज्ञातव्य है कि अज्ञान, सूक्ष्म शरीर और स्थूल शरीर ही समष्टि 
और व्यष्टि रूप में एक हो आत्मचैतच्य की उपाधि होकर उसकी तीन अवस्थावो का 
तथा उन अवस्थावो में उसके तीन नामों का निष्पादन करते हँ । जैसे अज्ञानसमष्टि 
से उपहित चैतन्य का नाम हे ईश्वर, ईदवर चैतन्य की यह अज्ञानसमष्टिरूप उपाधि 
उसकी सुषुतति अवस्था है । अज्ञान व्यष्टि से उपहित चैतन्य का नाम हे प्राज्ञ, इसकी 
उपाधिमृत अज्ञानव्यष्टि जीव की सुषुप्ति अवस्था है, एवं सूक्ष्मशरीर की समष्टि से 
उपहित चैतन्य का नाम है सूत्रात्मा या हिरण्यगर्भ, इसकी उपाधिभूत सुक्ष्मशरीर की 
समष्टि ईश्वर की स्वप्नावस्था है । सूक्ष्मशरीर की व्यष्टि से उपहित चैतन्य का नाम है 
तेजस, इसकी उपाधिभूत सूक्ष्मशरीर की व्यष्टि जीव की स्वप्नावस्था है । इसी प्रकार 
स्थूळ शरीर की समष्टि से उपहित चैतन्य का नाम है वैश्वानर या विराट्‌ इसकी 
उपाधिभूत समष्टि ईश्वर की जाग्रतु अवस्था है और स्थूल शरीर की व्यष्टि से उपहित 
चैतन्य का नाम है 'विशव' इसकी उपाधिमूत व्यष्टि जीव को जाग्रतु अवस्था है । फलतः 
जाग्रतु काल में ईश्‍वर का नाम है वैद्वातर या विराट्‌, स्वप्न काल में उसका नाम है 
सूत्रात्मा या हिरण्यगर्भ, सुषुस्तिकाल में उसका नाम है ईद्वर, एवं जाग्रत्‌ काल में जीव 
का नाम है विश्व, स्वप्न काल में उसका नाम है तैजस और सुषुप्ति काल में उसका 
नाम है प्राज्ञ, ये तीन नाम और ये तीन अवस्थायें चैतन्य की विभिन्न उपाधिमूलक 
नाम और अवस्यायें हैं, इन अवस्थावो से परे मी एक अवस्था है जिसे तुरीय-चतुर्थ 
अवस्था कहा जाता है, यह चैतन्य की शुद्ध अवस्था है, उपाधिमुक्त अवस्था है अखण्ड 
ब्रह्म की अवस्था है, एतदवस्थ चैतन्य का न कोई नाम है ओर न कोई रूप है, यह आत्मनू, 
ब्रह्मन्‌ आदि शब्दों से लक्षणा द्वारा ही गम्य हैं। इस अवस्था में चैतन्य का सच्चिदानन्द 
रूप स्वत: प्रकाशमान होता है, इस मवस्था को प्राप्त करता ही प्राणी का चरम लक्ष्य है। 
अनुवाद-- 

जिस प्रकार अवान्तर वनों-छोटे छोटे वनों की समष्टि एक महान्‌ वन होता है 
ओर अवान्तर जलाशयों-छोटे छोटे जलाशयों की समष्टि एक महानु जलाशय-महासउ5 
होता है, ठीक उसी प्रकार स्थूळ, सूक्ष्म तथा कारणरूप अवान्तर प्रपञ्चो की समष्टि 


` एक महान्‌ प्रपञ्च होता है, इसी प्रकार जैसे विभिन्न अवात्तर बनों से अवच्छिन्न आकाश 


और भवान्तर जलाशयो में प्रतिबिम्बित आकाश एक ही होता है उसी प्रकार स्थूल, 
सूक्ष्म और कारण प्रपञ्जों से उपहित चैतन्य भी एक ही होता है। 


१८० वेदान्तसार 


आस्यां महाप्रपञ्चतदुपहितचेतन्याभ्यां वप्षायःपिण्डवदविविक्त 
सदनुपहितं चेतन्यं “सब खल्विदं ब्रह्म’ इति वाक्यस्य वाच्यं 
भवति विविक्तं सलक्ष्म्मपि भवति । एवं वस्तुन्यवस्त्वारोपोऽच्या- 
रोपः सोमान्येन प्रदर्शितः ।॥ १८ ॥ 


उक्त प्रपञ्चत्रयं तङुपहितचैतन्यत्रयं च पूर्ववस्सदृ्टान्तमेकी भावमापाद- 
यति--एषामित्यारभ्य आभ्यामित्यतः प्राक्तनेन ग्रन्थेन । स्पष्टार्थोऽयं 
ग्रन्थः । फलितमाह--आश्यामिति । तत्पदार्थविषयमध्यारोपसुपसंहरति-- 
एवमिति ।। १८॥ 


व्याख्या-- 

वृक्ष की तीन स्थितियाँ होती हैं, एक एक वृक्ष, कतिपयवृक्षों का समूहरूप 
अवान्तर वन-- छोटे छोटे वन तथा अवान्तर वनों का समूहरूप महावन, इसी प्रकार 
जल की भी तीन स्थितियाँ होती हैं, विन्दुरूप जुल, अनेक जलविन्दुओ का समूहरूप 
अवान्तर जलाशय--छोटे छोटे जलाशय तथा छोटे छोटे जलाशयो का समूहरूप एक महा 
जलाशय । ठीक वृक्ष और जल की भाँति हो प्रपञ्च-सृष्टि की भी तीन स्थितियाँ हैं कारण 
प्रपञ्च-अज्ञान प्रपञ्च, सूक्ष्म प्रपञ्ज-सूक्ष्मस्तत ओर उनके समस्त कार्यं तथा स्थूल प्रपन्न- 
स्थूलभृत और उनके समस्त कार्य। इन सभी प्रपञ्चों का समूह एक महान्‌ प्रपञ्च होता है। 
अतः जैसे वृक्ष अवान्तर वन और महावन में कोई भेद न होने से उन सबों से अव: 
च्छिन्न आकाश एक ही होता है, एवं जलबिन्दु, लघुजलाशय और महाजलाशय में 
भेद न होने से उन सबों में प्रतिबिम्बित आकाश एक ही होता है, उसी प्रकार कारण 
प्रपञ्च, सूक्ष्म प्रपञ्च और स्थूल प्रपञ्च में कोई भेद न होने से उन सबो से उपहित 
चैतन्य भी एक ही होता है, फलतः विश्व, तैजस, प्राज्ञ एवं वैश्वानर, सूत्रात्मा और 
ईश्वर में, कोई भेद न होने से इन सभी के उपाधियों से उपहित महाचैतन्य में मी 
कोई भेद नहीं है सर्वोपाधियुक्त चैतन्य एक ही है । 
अतुवाद--- 

महाप्रपश्च-स्थुल. सूक्ष्म, कारण प्रपञ्चो का समूह और उससे उपहित 
चैतन्य से त्त लोहपिण्ड के समान अविविक्त-उपाधियुक्त अद्वितीय चैतन्य “स्र खल्विरद 
ब्रह्म--यह सम्पूर्ण प्रपञ्च ब्रह्म ही है? / छान्दोग्य ३।१४।१ ) इस ओपनिषद वाक्य का 
वाच्यार्थं है। ओर विविक्त-पृथक्‌ प्रतीत होने पर लक्ष्य है। इस प्रकार वस्तु-सच्चिदा- 
नन्द अद्वय ब्रह्म में अवस्तु-अज्ञान एवं उसके कार्य प्रपञ्च के अध्यारोप-कल्पना का 
संक्षेप से प्रतिपादन किया गया । 
व्याख्या 

उपाधिमुक्त विशुद्ध चैतन्य ही ब्रह्म है वही सत्-त्रिकालावाध्य, चित्‌-प्रकाशात्तर 
की अपेक्षा किये बिना प्रकाशमान और आनन्द-विषयसम्बन्ध के निरपेक्ष दुःख से सर्वथा 


। 


। 
| 
| 


| 
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असंसृष्ट सुख है, उसकी कोई सीमा नहीं है, वह अनन्त है । अज्ञान और उससे कल्पित ` 
जगत्‌ की सीमा बताते के लिये ऋग्वेद ( १०।९०।३ ) में उसके चार भागों की 

कल्पना की गई है, जैसे--'एतावानस्य महिमातो ज्यायाँश्च पूरुषः, पादोऽस्य विद्वा 

भूवावि त्रिपादस्यामृतं दिवि' । यह सब इसकी महिमा है, पुरुष इससे बहुत बड़ा हैं 

सम्पूर्ण भूत उसका एक पाद-भाग है। उसके अन्य तीन भाग अमृत-अविताशी हैं जो 

द्युडोक-प्रकाशात्मक लोक में अवस्थित हैं। तात्पर्य यह है कि पुरुष स्वप्रकाश अख एड 

चैतन्य रूप है, उसका कोई माप नहीं है, किन्तु अनादि अनिवंचनीय अज्ञान ने उस 

निरंश को भी अपने सम्बन्ध से अंशवानु सा बना दिया है इस कारण उसमें चार अंशों 

की कल्पना की जा सकती है, जिस एक अंश के साथ अज्ञान का सम्बन्ध है उसी अंश 

में भूत, भविष्य, वर्तमान सम्पूर्ण जगत्‌ की रचना होती है. अतः सम्पूर्ण जगत्‌ उसको 

महिमा-एक सीमित विभूतिमात्र है, अज्ञान और तजन्य जातु के नश्वर होने से 

उससे सम्बद्ध अंश पूर्ण पुरुष के अवरिष्ट तीन अंशों से भिन्न नखर सा लगता है, किन्तु 

अज्ञान आदि से अछूता तीन अंश सवेथा अनश्वर है और वह द्युलोक-प्रकाश में अवस्थित 

है अर्थात्‌ किसी से आवृत न होने से सतत प्रकाशमान है, किन्छ वह अंश जो अज्ञान 

और तन्मूलक विश्व से सम्बद्ध है वह अज्ञान और विश्व का बाघ होने पर प्रकाश- 
मान होता हे । 

“सवै खल्विदं ब्रह्म' ( ३।१४।१ ) यह श्रुति यह उद्घोष करती है कि यह सारा 
जगत्‌ ब्रह्म ही है किं वा यह सारा जगत्‌ हो ब्रह्म है । किन्तु श्रुति का जो यह अर्थ 
प्रतीत होता हैं वह उसका बाच्य मात्र है, वास्तव नहीं है, वास्तव अर्थ तो वह है जो 
उसका लक्ष्य है । 

कहने का आशय यह है कि पद अथवा वाक्य का वाच्य अर्थे वह होता 
है जिसमें व्यवहार द्वारा पद या वाक्य का शक्ति ज्ञान होता है, व्यवहार सदा 
संसृष्ट अर्थ का होता है, शुद्ध अर्थ व्यवहार का विषय नहीं हो सकता, जैसे किसी ज्येष्ठ 


, वयस्क पुरुष ने कनिष्ठ वयस्क पुरुष से कहा 'गामातय--गौ ले आवो! । कनिष्ठ वयस्क 


इस वाक्य को सुनते के बाद गौ ले आया । फिर ज्येष्ठ वयस्क ने कहा गां नय-गो ले 
जावो,” 'अश्वमा तय-घोडा लावो? कनिष्ठ वयस्क इन वाक्यों को सुनकर गो ले गथा, 
घोड़ा ले आया । उन दोनों वयस्क पुरुषों के पास बैठे बालक ने इस व्यवहार का 
प्रत्यक्ष दशन किया और अनुमान द्वारा उसे 'गामातय' वाक्य को गौ लाते में, “गां तय! 
वाक्य की गौ ले जाते में एवं 'अश्वमानय? वाक्य की घोड़ा ले आने में शक्ति का ज्ञान 
हुआ, साथ ही गो शब्द के आवाप--“गामानय' वाक्य में प्रवेश ओर उद्घाप-- अश्वः 
मानय? वाक्य से निष्कासन से गोशब्द की शक्ति का ज्ञान गौ में हुआ। 77 है कि 
वाक्य का वाच्य कई अर्थों से संसृष्ट है ओर गोपद का वाचा संसृष्ट अर्थ का एक 
घटक है । इसके अनुसार “सवै खल्विदं ब्रह्म' इस वाक्य का उक्त अर्थं ओर इस 
वाक्य में प्रविष्ट प्रत्येक पद का प्रतीयमात अर्थे वाच्य है, किन्तु इस वाच्यार्थ के 


# 
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इदानीं प्रत्यगात्मनीदमिदमयमयमारोपयतीति बिज्जेषत 
उच्यते । अतित्राक्रतस्तु आत्मा वे जायते पुत्र? इत्यादिः 
श्रतेः स्वस्मिन्निव स्वपुत्रेऽपि प्रेमदशेनात्छत्रे पुष्टे नष्टे चाहमेव पुशे 
नष्टश्रेत्याद्यनुभवाच्य पुत्र आत्मेति वदति । 

अधुना त्वम्पदार्थविषयमध्यारोपं बहुवादिमतोपन्यासेन दर्शयति-_- 
इदानीमिति । तत्रारन्धतीप्रदर्शनन्यायेन मुङ्जादिषीका८हणन्यायेन वा प्रत्यम्च 


औचित्य का विचार करने पर यह अर्थे संगत नहीं प्रतीत होता, क्यों कि “सत्यं 
ज्ञानमनन्तं ब्रह्म” ( तैत्तिरीय उपनिषद्‌ २११ ) के अनुसार ब्रह्म सत्य, ज्ञान और 
अनन्त है, और हृश्यमान जगत्‌ “यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते, येन जातानि जीवन्ति, 
यत्प्रयन्त्यभिसंविशन्ति’ 'अतोऽ्यदातंम्‌' "पादोऽस्य विश्वा भूतानि’ “यस्य भासा सर्वमिदं 
विभाति’ इन वचनों के अनुसार जन्य, नश्वर, मिथ्या, ससीम और जड़ है, फिर उक्त 
वाक्य का यह वाच्यार्थ कि “यह सारा जगत्‌ ही ब्रह्म है” संगत कैसे हो सकता हैं । अतः 
इस वाक्य का संगत अर्थ पाने के लिये शक्ति का त्याग कर लक्षणावृत्ति का आश्रय 
लेना होता है, यह वृत्ति प्रकृत में भांग-त्याग किवा जहदजहत्‌ रूप होती है, इसके द्वारा 
उक्त वाक्य में प्रविष्ट पदों के वाच्यार्थं में से उस अंश का त्याग कर दिया जाता है जो 
सवं शब्द और ब्रह्म शब्द के अर्था की एकता में बाधक होता हूँ, फलतः सर्व शब्द के 
वाच्यार्थं अज्ञान, अज्ञानमूलक प्रपञ्च से उपहित चैतन्य में से उपाधिमात्र का त्याग कर 
भौर ब्रह्म शब्द के वाच्यार्थं वृहत्त्व और वृ हणत्वावशिष्ट चैतन्य में से वृहत्त्व और 
वृ हणत्व इन कल्पित धर्मों का त्याग कर विशेष्यभाग चैतन्यमात्र को ग्रहण कर लिया 
जाता है। इस प्रकार लक्षणा द्वारा उपाधिमुक्त अद्वय चैतन्य उक्त वाक्यों का वास्तविक 
अर्थं अवगत होता है। 

इस तथ्य को तप्त लोहपिण्ड के दृष्टान्त से समझाया गया है, बात यह है कि 
तप्त-ताप का आश्रय अग्नि होता है जो लोह नहीं है, जो लोह है वह ताप का आश्रय . 
अग्नि नहीं है पर "तप्त लौह पिण्ड' शब्द से तापाश्रय अग्नि और लौह एकीभूत होकर 
बाच्य होता है जो उचित नहीं है, अतः उस शब्द से लोह भिन्न अर्ति अथवा अग्नि 


मिन्न लोह लक्षणावृत्त द्वारा ही ज्ञात होता है, ठीक यही स्थिति उक्त वाक्य से शुद्ध 
चैतन्य के अवगम की है । 


अनुवाद 

अब प्रत्यगात्मा-जीवात्मा में यह मनुष्य इस वस्तु का आरोप करता है और 
यह मनुष्य इस वस्तु का आरोप करता है, इस प्रकार विद्येष रूप से अध्यारोप का 
प्रतिपादन करना है । जैसे अतिप्राक्ृत-अत्यन्त मूढ मनुष्य आत्मा ही पुत्र के रूप में 
उत्पन्न होता है' इत्यादि श्रुति से तथा अपने समान अपने पुत्र में भी प्रीति के दर्शन से 


एवं पुत्र के पुष्ट और नष्ट होने पर अपने को गे 
कहता है कि “पुत्र ही आत्मा है? । ही पुष्ट ओर नष्ट हुआ अनुभव करने से 
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देहादिविविक्तं चिदेकतानमात्मानं दिदर्शयिषुरतिमूढमतेर्मतं तावदाह 
अतिप्राइृत इति । अतिप्राकृतस्तु पुत्र आत्मेति चदतीत्यन्वयः । कुत 
इत्यपेक्षायां श्रूतियुकत्यनुभवाभासान्‌ क्रमेण प्रमाणयति--आत्मा वेत्यादिना । 
स्वस्मिन्िवेति युक्तिकीतनं लोके हि पुत्रिण इष्टमिट्ट खाद्यादि स्वात्मवचनेनापि 
पुत्रेषु समर्पयन्तस्तेषु परमप्रेम कुवेन्तस्तेषामात्मत्वमेव प्रकट्यन्तीति भावः । 
नष्ट इत्याद्यनुभवो क्तिः ॥ 


व्याख्या-- 
यह पहले कहा जा चुका है कि वेदान्तविद्या का अधिकारी पुरुष संसारानल 

से सन्तप्त होकर जव किसी ब्रह्मनिष्ठ गुर की शरण में जाता है तव वह उसकी अन्तः- 
पीड़ा से करुणाद्र होकर उसे अध्यारोप ओर अपवाद द्वारा जीव-ब्रह्म के ऐक्य का 
उपदेश देता है, तदनुसार अबतक यह बताया गया कि गुरु पहले शरणागत मोक्षार्थी 
शिष्य को सामान्य रूप से अध्यारोप की शिक्षा देते हुये यह वताता है कि सच्चिदानन्द 
अद्वय ब्रह्म ही एक सत्य वस्तु है उसके अज्ञान द्वारा ईश्वर, जीव और जगत्‌ उसमें 
कल्पित है, और अव यह्‌ बताता हैं कि गुरु अध्यारोप का सामान्यतः ज्ञान देते के 
पश्चात्‌ शिष्य को उसका विशेषरूप से ज्ञान प्रदान करता है और यह बताता है कि 
ब्रह्म में कल्पित जगत्‌ में भटकता हुआ मनुश्च केवल ब्रह्म को ही नहीं जान पाता यह 
बात नहीं है किन्तु वह अपने जीवात्मस्वल्प को भी नहों जान पाता और उसे त जान 
पाने के कारण उसमें अनेक प्रकार के आरोप कर उन आरोपों के पीछे धक्के 
खाता रहता है। उदाहरण के लिये स्व प्रथभ उस मनुष्य को लिंगा जा सकता है 
जो अतिप्राकृत है, त्रिगुणात्म र अविद्या रूप प्रकृति से उत्पन्न जगत्‌ में मोहवश अत्यन्त 
लिप्त है, उसने सुन रखा है कि वेद का कहता हैं कि मनुष्य की अपनी आत्मा ही पुत्र 
के रूप में जन्म लेती है, जब तक उसे पुत्र नहीं पैदा होता तब तक वह अपने को भाग्य- 
होन समझता है और सोचता है यदि पुत्र न होगा तो शरीर के निष्प्राण होते ही 
उसका अस्तित्व समाप्त हो जायगा, वह अपनी अजित सम्पदा का उपभोग न कर 
सकेगा, किन्तु जब पुत्र पैदा हो जाता है तब वह अपने को आगे भी सुरक्षित समझ 
लेता है ओर उसकी अपने आपके प्रति जो प्रीति होती है वह सारी की सारी उसके 
पुत्र में उतर आती है । वह फिर अपने जीवन की अपेक्षा पुत्र के जीवन को मूल्यवान्‌ 
मानने लगता है, उसे गोद में लेकर गर्वे ओर आतन्द का अनुभव करता है, उसे सुखी 
देखने के लिये अपना सर्वस्व लगा देने को तैयार रहता है, स्वयं भूखा, प्यासा नङ्का रह 
कर भी अपने पुत्र को खिलाने, पिलाने और पहताने का प्रबन्ध करता रहता है । 
यदि धुत्र खा, पी, पहन के पुष्ट होता है तो मशुष्य अपने को ही पुष्ट हुआ अनुभव 
करता है और यदि उसके दुर्भाग्यवश पुत्र कहीं अकाल कालकवलित हो गया तो वह 
अपने आपको ही मृत मान बैठता है, छाती पीट पोट के रोता है, शिर घुनता हैः 
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चार्वाकस्तु “सवा एष पुरुषोऽन्नरसमय” इत्यादिश्रतेः प्रदीप 
गृहात्स्वपुत्रे परित्यज्यापि स्वस्य निर्गमदर्शनात्‌ स्थूलोऽहं कुशोज्द- 
मित्याद्यनुमवाश्च स्थुलशरीरमात्मेति वदाति । 

मतान्तरमाह--चार्वाक इति । स्थूलशरीरमात्मेति वदतीत्यन्वयः | 
अत्रापि श्रृत्यादिप्रमाणं वदन्प्रागुपन्यस्तपक्षे दूषणं सूचयति--स वा एष 
इत्यादिना । एवमेवोत्तरेष्वपि पक्षेषु प्रमाणादिय्रन्थोत्थानं द्रष्टव्यम्‌ू । स 
वे य ओषधीनां रेतोरू गण परिणतानां परिणासः प्रसिद्ध एव प्रत्यक्ष- 
पुरुष, शिरःपाण्याद्यात्मको 5न्नरससयो 5न्नरसबिकारो5न्नरसेनैवोपचीय- 
सानत्वादिति श्रृतेरथः। इह पुरुषशव्दस्य लोक आत्मनि प्रयोगात्तस्य च 
श्रुतावन्नरससय देहे प्रयुक्तत्वाद्देह आत्मे।त गम्यत इत्यसिप्रायः । परमप्रेम- 
गोचरत्वमात्मन्येव विश्रान्तसितरस्य सर्वस्यापि तच्छेषत्वेनेव प्रियत्वात्‌ । 
“तदेतरप्रेयः पुत्रात्प्रेयो वित्तास््रेयोऽन्यस्मादन्तरतरं यदयमात्मा” इति 
श्रुतेश्। सा च प्रीतिः पुत्रादपि देहेऽधिकतरा निरतिशया च दृष्टा । 
अन्यथा दह्यमाने गृहादौ हन्तृषु चोपस्थितेषु पुत्रं परित्यज्य स्वस्य पलाय- 
नानुपपत्तेरिति युक्त्यर्थः । अहम्प्रत्यय आत्मानमवगाहत इति सर्वैबादि- 
नामविवादः। स च कृशोऽहमित्यादिना देहावळम्वनोऽनुभूयतेऽतो देह 
एवात्मेत्यथ: | 


का जाला काममल्सलतातममक त 
हाँ पुत्र के रहते जी जान से अपना वैभव बढाने के लिये एड़ी चोटी का पसीना एक 
करता रहता था वहाँ पुत्र के मृत हो जाने पर मन मार बैठ जाता है; निराश, निर्जीव 


सा हो अपने शरीर के पतन की प्रतीक्षा करने लगता है, इस प्रकार अतिमूढ मानव 
अपने पुत्र में हो अपनी आत्मा का आरोप करता हे, पुत्र से पृथक अपने अस्तित्व की 
वारणा खो बैठता है । _ 
अनुवाद 

चार्वाक तो यह कहता है कि प्रत्यक्ष हशपमान यह्‌ स्थूल शरीर ही आत्मा है, 
क्यों कि वेद में लिखा है कि अन्न के रस से जो यह शरीर बनता है बही पुरुष-आत्मा 
है, दूसरा कारण यह कि जब कमी घर में आग लग जाती है, पूरा घर जलने लगता 
है, तब यह देखा जाता है कि मनुष्य अपने पुत्र को भी छोड़ कर जलते हुये घरसे 
स्वयं बाहर निकल भागता है ओर तीसरा कारण यह है कि शर्र 
पर मनुष्य अपने को पुष्ट और शरीर के कृश- 
करने लगता है । 
व्याख्या-- 

पुराण में ऐसी कथा प्राप्त होती है कि देव और दानव दोनों दो-माताओं से 
एक पिता द्वारा उत्पन्न सोतेले माई हैं, दोनों एक दुसरे को दबा कर अपने को सुखी, 
समृद्ध ओर सारे जगतु का स्वामी बनने को परस्पर सङ्घर्षरत रहते हैं, दानवों के 


रीर के स्थूल-पुष्ट होने 
दुबेळ होने पर अपने को दुर्बल अनुभव 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १८५ 


मार्गदर्शक हैं शुक्र और देवताओं के मार्गदर्शक हैं वृहस्पति। दानव भौतिक दृष्टि से सदैव 
देवताओं से बलवान्‌ पड़ते रहे हैं और देवता उनसे दुबँल, अत: दानवों द्वारा देवताओं 
को पीड़ित देखकर उनके गुरु बृहस्पति ने विचार किया कि दानवों को ऐसी शिक्षा देनी 
चाहिये जिससे उनमें मृत्युभय की भावना उत्पन्न हो जिसके फलस्वरूप वे देवताओं के 
सम्मुख संग्राम में खड़ा होने का साहस न कर सकें, इस विचार से वृहस्पति ने चार्वाक 
बनकर दानवों के समाज में प्रवेश किया और घीरे-घीरे उन्हें अनात्मवाद की शिक्षा 
देना प्रारम्भ किया, कुछ ही दिनों में दातवों को यह बात हृदयंगम कराने में उन्होंने 
सफलता प्राप्त कर ली कि प्राणी का अस्तित्व उसके वर्तमान जीवन टक ही सीमित है 
क्योंकि उसके वर्तमान जीवित शरीर से पृथक्‌ उसका कोई अस्तित्व नहीं हे । 

इसकी पुष्टि के लिये चार्वाक ते उन्हें यह भो बताया कि एकमात्र लौकिक 
प्रत्यक्ष ही भावात्मक पदार्थ का और पदार्थ की एकमात्र प्रत्यक्ष अनुपलब्धि ही 
उसके अभाव का साधक प्रमाण है, जो कुछ प्रत्यक्षगम्य है उसी का अस्तित्व हे 
और जो प्रत्यक्षगम्य नहीं है उसका अभाव है; अनुमान, शब्द आदि कोई अन्य 
प्रमाण नहीं है अतः उनके आधार पर किसी पदार्थ को मान्यता नहीं दी जा सकती, 
पुण्य, प।प; स्वर्ग, नरक; बन्ध, मोक्ष; पुनर्जन्म, जप, तप, पूजा-पाठ, यज्ञ, श्नाड; देवो, 
देवता वञ्चको की कोरी कल्पना मात्र है, अतः वर्तमान जीवन को सुखी, समृद्ध, सम्पन्न 
और प्रभावपूर्ण बताने के लिये जो कुछ अपेक्षित हो वह सब करता चाहिये । जिस 
शिक्षा, जिस शासनव्यवस्था, जिस समाजसंरचना तथ्य जिस जीवनप्रणाली से मनुष्य का 
वर्तमान जीवन समुन्नत हो सके, उसके बल पौरुष का संवर्धन हो सके, भौतिक सम्पदा 
का विस्तार और पुरे संसार पर उसका दबदबा हो सके उसी शिक्षा, उसी शासन-- 
व्यवस्था, उसी समाज संरचना और उसी जीवनप्रणाली को प्रतिष्ठित एवं विकसित 
करने का प्रयास होना चाहिये । 

दानवों को अनात्मवाद की ये घारणायें रुचिकर लगीं, उनसे ऊपर उठने का 
उन्होंने कभी कोई प्रयत्न नहीं किया । उक्त धारणावों से ग्रस्त होने के कारण वे आत्मा 
को जानने के उद्देश्य से प्रजापति के निकट अनेक वर्षों तक रहकर तया उनके आत्मो- 
पदेश को सुतकर भी आत्मज्ञान से वञ्चित हो रह गये । र 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ के आठवें अध्याय में सात से ग्यारहवें खण्ड तक एक 
आख्यायिका प्राप्त होती है जिससे दानवों का आत्म-विश्रम प्रकट होता है । आख्यायिका 
इस प्रकार है -- 

प्रजापति ने कभी देवता और दानवों के समक्ष यह कहा कि आत्मा तिष्पाप है. 
उसकी मृत्यु नहीं होती, उसे भूख, प्यास नहीं लगती, उसके समी काम ओर सङ्कल्प 
सत्य होते हैं ॥ अत: उसका अन्वेषण करना चाहिये, उसका साक्षात्कार करना चाहिये । व 
जो उस आत्मा का अन्वेषण करता है, उसका साक्षात्कार कर लेता है, समस्त लोकों में 
उसकी पहुँच हो जाती है, उसके सारे मनोरथ पूरे हो जाते हैं । प्रजापति के मुख से 
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आत्मा का उक्त रूप और आत्मज्ञान का उक्त फल सुनकर सम्पूर्ण देवतावों की ओर से 
इन्द्र और समस्त दानवों की ओर से विरोचन, दोनों समित्पाणि होकर प्रजापति के 
निकट गये और बत्तीस वर्ष तक ब्रह्मचर्य के साथ उनकी शुश्रूषा में रहें । जब प्रजापति 
ने उतके आने और इतने लम्बे ब्रह्मचर्यंवास का कारण पूछा तब उन दोनों ने बताया 
. कि जिस आत्मा की चर्चा उन्होंने देवता और दानवों के वीच की है उसके जानने के 
उद्देश्य से वे उततकी सेवा में उपस्थित हुये हैं। प्रजापति ने कहा कि जिस आत्मा को 
चर्चा उन्होंने की थी वह वही है जो आंख में दीख पड़ता हे, वही मृत्यु से परे और भय 
मुक्त ब्रह्म है। प्रजापति की इस उक्ति से दोनों ने यह समझा कि आंख में जो द्रष्टा की 
छाया दीख पड़ती है, वह छाया ही आत्मा वही पुरुष है, वही ब्रह्म हे । दोनों ने 
अपनी इस समझ की पुष्टि के लिये पुनः पूँछा कि जैसे आंख में द्रष्टा की छाया दीख 
पड़ती है वैस ही जल भौर दर्पण में भी द्रष्टा की छाया दीख पड़ती है, फिर इन तीनों 
छायावों में कौन आत्मा है? प्रजापति ने उत्तर दिया कि वे सभी आत्मा हैं, उनमें 
कोई भेद नहों अपने कथन का आशय स्पष्ट करने के विचार से उन्हा 
उन दोनों से कहा कि जल भरे घड़े में अपनी आत्मा को देखो और जो समझ में 
न आये, उसे मुझे बताओ । दोों ने जल भरे घड़े में अपने आप को देखा किन्तु दोरों 
में यह कोई न बता सका कि उनकी सभझ में क्रया नहीं आया। प्रजापति ने पुँछा 
क्रि क्या देख रहे हो, दोनों ने कटा कि हम अपने आत्मा का नख से शिख तक सारा 
स्वरूप देख रहे हैं। प्रजापति ने पुनः कहा कि भली भाँति अलंकृत होकर, अच्छे कपड 
पहन कः, पुरा सजधमे कर पानी भरे घड़े में अपने आप को देखो, दोनों ने वेला हा 
किया, प्रजापति ने पुनः पूँछा कि अब क्या देख रहे हो ? दोनों ने उत्तर दिया जिस 
प्रकार हम भळीमांति अलंकृत हैं, अच्छे कपड़े पहने हैं, पूरे सजेधजे हैं, उसी प्रकार 
पानी मरे घड़े में दीख पड़नेवाले ये दोनों भी हैं। प्रजापति ने कहा बस, यही जिसे 
तुम आंख में, दर्पण में और पानी भरे घड़े में देखते हो वही अमृत, अभय ब्रह्म र्य 
आत्मा है । प्रजापति के इस कणन से आत्मा क बारे में सन्तुष्ट होकर दोनों ने अपने 
अपने घर को प्रस्थान दिया । प्रजापति ने सोचा कि उत दोनों में जो मेरे वचन” 
आपाततः प्रतोयमान अर्थ को ही वास्तव अथे मान कर देह किवा देह के प्रतिविम्ब को 
ही मात्मा मानत लेगा वह पराजित होगा। 
दानवराज विरोचन ने प्रजापति के वचन के आपात अर्थ को ही वास्तव अर्थ 
मानकर अपने आप को तुष्ट कर लिया ओर दानवों के बोच जाकर उन्हें बताया कि 
देह की छाया ही आत्मा है, अतः आत्मा का पूजन और परिचरण करने के लिये देह 
का ही पूजन और परिचरण करना चाहिए । किन्तु देवराज इन्द्र को प्रजापति की उक्ति 
के आपात अर्थ को स्वीकार करने में डर लगा । उसने सोचा कि पानी भरे घड़े आदि 
में जो दीखता है वह तो देह का ही अनुकरण करता है, देह जब जैसा होता है, तब 
पानी मरे घड़े आदि में वैसा ही दीखता है, अतः निश्चित है कि देह का नाश होने पर 


६ 
| 
२, 
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अपरश्चार्वाकः “ते इ प्राणाः प्रजापति पितरमेत्य ब्रयु!// 

~ NN Ee च 
इत्थादिश्रतेरिन्द्रियाणामभावे शरीरचलनाभावात्‌ काणोऽहं वघिरो5ह- 
सित्याच चुभवाच्चेन्द्रियाण्यात्येति बदति । 


लोकायतानां चावी कविशेषाणां मतभेदानाह्‌--अपरश्चा्वीक इत्यादिना 
बौद्धस्त्वित्यतः प्राक्तनेन ग्रन्थेन। अन्वयादि पूर्ववत्‌ । प्राणानां वागादीनां 
प्रजापतिगमनं तं प्रति प्रश्नकरणं चाचेतनत्वे न सम्भवतीस्यनुपपत्त्यां तेषां 
चैतन्यमवश्यम्भावीति श्रुताथोपत्तिरिह सानं न श्ररतिरेवरेति द्रष्टव्यम्‌ । इन्द्र 


देहच्छायारूप आत्मा का भी नाश अनिवार्य है, इसलिए निश्चित है कि प्रजापति ने जिथ 
आत्मा की सर्वप्रथम चर्चा की थी, वह आत्मा देह की छाया न होकर कुछ और ही 
है, प्रजापति ने जो कहा उसका वास्तव अर्थ मैंने नहीं समझा । फलतः इन्द्र देवताओं 
के पास न जाकर प्रजापति के पास पुनः वापस गया और पूरा एक सो एक वर्ष 
ब्रह्मचर्य पूर्वक उनकी शुश्रूषा में रहने के वाद उनके कृपापूर्ण उपदेश से उसे आत्मा 
के वास्तव स्वरूप का ज्ञान हुआ । 

हाँ, तो चार्वाक के अनुसार माता-पिता से खाये अन्त के रसों से बता और 
अपने खाये अन्न के रसों से पला मनुष्य का स्थुल शरीर ही आत्मा है, अतः सप्राण 
शरीर के जन्मकाल से शरीर के निष्प्राण न होने तक ही आत्मा का अस्तित्व हँ 
हृश्यमान शरीर के पूर्व भी आत्मा का अस्तित्व नहीं था और न इसके मिट्टो-पानीमें सड 
गल जाने अथवा आग में जलकर राख हो जाने के वाद ही आत्मा का अस्तित्व रहेगा । 
सच तो यह है कि शरीर के निष्प्राण होते ही आत्मा का अस्तित्व समाप्त हो जाता हूं । 

चार्वाक की मान्यता यह है कि पृथिवी, जल, तेज और वायु इत चार 
प्रत्यक्ष भुतों का ही अस्तित्व है, इनके विविध संयोजन से ही यह विशाल विश्व 
अस्तित्व में आ सका है। इन भूतों के अंश जब जीवित शरीर के रूप में परिणत 
होते हैं तब उनमें उसी प्रकार चेतना आ जाती है जिस प्रकार कुछ विशेष पदार्थों 
के विचित्र सम्मिश्रण से उत्तमे मादकता या मारकता आ जाती हैं, ओर जब भूत. 
का शरीराकार संघटन किसी अंश का अलगाव होते पर टूटता है तब चेतना का 
उन्मेष बन्द हो जाता है । 

ग्रन्यकार ने “स वा एष पुरुषोऽन्तरसमयः” इस श्रुति को उद्धृत कर मह गा! 
दी है कि चार्वाक का यह देहात्मवाद अतिप्राचीन है जिसे चार्वाक ने अति प्राक्त 
पुत्रात्मवाद से ऊंचा उठाया है और मैं स्थूल हूँ, मै कृश है ऐसे अनुभवों के आघार पद 
प्रतिष्ठित कियां है । 
अनुवाद द्यो 
ह क्वे प्राण पिता प्रजापति के निकट जाकर कहे” इस आशय की श्रुति, इरया 
के अभाव में शरीर में क्रिया का अभाव एवं "मैं काता हूँ, मैं बहरा हूँ इन अनुभवों: 
के आधार पर दुसरे चार्वाक का यह कहता है कि इन्द्रियाँ आत्मा हैं! । 


Fe 


१८८ वेदान्तसार 


य़ाणामभावे उपरमे स्वापादो देहचलनस्य चैतन्यकार्यस्यादशेनात्तदनुपरमे च 


तहर्शनादन्वयव्यतिरेकाभ्यामिन्द्रियाण्येव चेतनानि न देह इति निश्चीयते । 
न च तेपां करणत्बेनापि ज्ञातान्वयव्यतिरेकोपपत्तो तदाश्रयस्वकल्पनमयुक्तः 
मिति वाच्यमाश्रयसिद्ध युत्तरकाछीनत्वास्करणत्वकल्पनायास्तस्य चाश्रयत्वस्य 
देहेऽद्याप्यसिद्धेनीन्यथोपपत्तिः । अत इन्द्रियाण्येवात्मानः करणस्वादेश्वाहमा- 
ळम्बनत्वमवाधितम्‌ । देहे तु ममप्रत्ययबाधितत्वाद्भाक्तसिति भावः ॥ 


व्याख्या -- 
अति प्राचीन काल से चार्वाक मत के नाम से अनेक मत प्रसिद्ध हे, उ नमेंसे 
चार्वाक के नाम से चार मतों का उल्छेष प्रस्तुत प्र्थ में किया गया हे । प्रथम मत 
के अनुसार मनुष्य का प्रत्यक्ष दश्यमान स्थुल श रीर ही आत्मा है, जिसकी चर्चा अभी 
की गयी है, दूसरे मत के अनुसार शरीर नहीं किन्तु शरीरस्थ इन्द्रियाँ आत्मा हैं । इस 
मत का उल्लेख छान्दोग्य उपनिषद्‌ ( ५॥१-७ ) में एक आख्यायिका के रूप में किया 
है, जो इस प्रकार है । 
प्राण-इन्द्रियो में मुख्यरूप से प्राण, वाक्‌, चक्षु, श्रोत्र और मन में एक बार 
अपनी श्रेष्ठता के सम्बन्ध में विवाद उठ खडा हुआ। प्राण ने सोचा कि शरीर में उ सकी 
उत्पत्ति वाक्‌ आदि से पहले होती है क्योंकि माता के गर्भ में जब शरीर की रचना 
प्रारम्भ होती है उसी समय उसमें प्राण का प्रवेश होता है, वाक्‌ आदि इन्द्रियों का शरीर 
में प्रवेश तो तब होता है जब उनके ठहरने हेतु शरीर के विभिन्न अवय्रवो की रचना 
पूरी हो जाती है, अतः पहले उत्पन्त होने क कारण वह वाक्‌ आदि से ज्येष्ठ औरल्रेष्ठ हैं । 
वाक्‌ ने सोचा कि उसी के व्यापार से मनुष्य वाग्मी होकर अपनी वाग्मिता -- 
वाक्चातुयं से अन्य जनों को अभिभूत एवं अपनी ओर आकृष्ट करता है। वाक्‌ द्वारा 
ही मनुष्य समाज की रचना करता है और उसी के द्वारा वह समाज का घटक 
बन कर जीवित रहता है । उसके बिना मनुष्य अन्यो से प्रभावहीन एवं सम्पर्कहीन 
हो जाते से जीवित ही नहीं रह सकता । अपने व्यापार से सब पर वस जाने-- 
छा जाने के कारण वह वसिष्ठ है अतः वही अन्य इन्द्रियं से श्रेष्ठ है । चक्षु ने सोचा कि 
वही शरीर को सुरक्षित रखने के लिए मुख्य साधत है, यदि वह निर्व्यापार हो जाय 
देखना बन्द कर दे तो पैर के ऊँचे नीचे पडने से मनुष्य गिर जायगा । उसके हाथ, पैर 
टूट जांयगे, शिर फूट जायगा, गहरा आघात होने पर अपने जीवन से मी वह हाथ घो 
बैठेगा । उसके ठीक रहने पर ही मनुष्य ठीक ढंग से जीवित रह सकता है । 
उच्चावच गति को रोक कर ठीक ढंग से शरीर को स्थित रखने के कारण वह प्रतिष्ठा 
हैं, अतः वही श्रेष्ठ है । 
Mr कि यदि वह निर्व्यापार हो जाय, सुनना बन्द कर दे.तो 
मनुष्य अपने हित, अहित त्ता वात न जान सकेगा, कितना भी कोई वेद, पुराण आदि 
के उद्धरण देकर उसे उसके हिताहित का साघन बताये, वह सब उसके लिये व्यर्थ हो गा 
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फलतः अपने हित, अहित और उसके साधनों का ज्ञान न हो सकने से त मनुष्य सुखी 
जीवन न बिता सकेगा । वेद, शास्त्रों के हिताहित वचनो को सुतकर हित के ग्रहण और 
अहित के परित्याग से सम्पत्ति का हेतु होने से वह सम्पद-रूप है, अतः वही अन्य 
इन्द्रियों से श्रेष्ठ है । 

मन ने सोचा कि अन्य इन्द्रियाँ मनुष्य के लिये विविध प्रकार के भोग्य विषयों 
का जो अनुमव अजित करती हैं उनका आश्रय वही होता है, यदि मन इन्द्रियों का 
सहयोग न करे तो इन्द्रियों द्वारा उत्पादित विषयप्रत्यय निराश्रय हो जाने से मनुष्य के 
भोग का सम्पादन न कर सकें, इस प्रकार अन्य सभी इर्द्रियों और उनकी उपलब्धियों 
का वह आयतन है अतः वही सबसे श्रेष्ठ है । 

जब अपनी अपनी महत्ता बघारते रहने से उनका कलह बढ़ गया और अपनी 
अपनी उपयोगिता बताने के आधार पर किसी की श्रेष्ठता का निश्रय न हो सका, तो 
उक्त सभी इन्द्रियों ने अपने उत्पादक प्रजापति के पास पहुँच कर उनसे निवेदत किया 
कि वे ही यह निर्णय कर दें कि उनमें सबसे श्रेष्ठ कौन हैँ ? प्रजापति ने अपची ओर से 
किसी को श्रेष्ठ बताने में अपनी निष्पक्ष ता के भङ्ग की आशङ्का से स्वये किसी को श्रेष्ट 
न कह कर यह कहते हुये विवाद के शमन का मार्ग तिकाला कि उनमें जिसके शरीर 
से निकल जाते पर शरीर शव बन जाय, अस्पृश्य हो जाय, वही सर्वश्रेष्ठ है । 

प्रजापति की बात मान कर सभी ने अपने-अपने प्रभाव को परीक्षा दी । वाक्‌ 
ने एक वर्ष तक शरीर से निकलकर-मुक होकर देखा कि उसका योगदान न होते पर 
भी मनुष्य जीवित रहता है, जन्म से गू'गों की भाँति बिता बोले भी मनुष्य स्वस्थ 
रहता है, उसका शरीर शव नहीं होता, हार मान कर वाक्‌ पुनः पुर्ववत्‌ शाचतत 
से शरीर के भीतर रहकर अपनी क्रियाये करने लगा । 

चक्षु ने भी वर्ष भर शरीर से बाहर रहेर देखने की अपनी क्रिया से विमुख 
होकर देखा कि उसके बिना भी मनुष्य का जीवन सुरक्षित रहता है, जन्मता अन्धो 
की भांति आंखें बन्द रहने पर भी मनुष्य का शरीर स्वस्थ रहता है अशुचि नहीं होता, 
उसकी सारी क्रियायें निर्बाध रूप से सम्पन्न होती रहती हैं, अतः उसने भी अपनी 


पराजय मान कर शारीर में यथापूर्व रहकर अपने कार्य करते रहने का 
निश्चय किया । 


श्रोत्र ने भी वर्ष मर शरीर से पृथक्‌ होकर, सुनने का कार्ये छोड़ कर देखा कि 

उसका सहयोग न मिलते पर मी मनुष्य का जीवन समाप्त नहीं होता, जन्मना बहरे 

मनुष्य की भांति कान बन्द रख कर मी मनुष्य स्वस्थ और जीवित रह सकता है, न 

सुनने से उसके स्वास्थ्य की कोई क्षति नहीं होती, उसका शरीर शव नहीं बनता, 

अत: उसने भी अपनी हार मानी और शरीर में रहकर यथापूवं क्रियाशील रहने का 
निश्चय किया । ) 

मन ने मी वर्ष भर शरीरको त्याग दिया, अपनी मननक्रिया बन्द कर दी, पर देखा 


कि उसके सहयोग के अभाव में मी मनुष्य जीवित है, उसका शरीर 'पूवेवत्‌ स्वस्थ है, 
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अपरश्चार्वाकः ` “अन्योऽन्तर आत्मा प्राणमय’ इत्यादिश्रुतेः 
आणाभाव इन्द्रियादिवलनायोधादहमशनायावानह फपिणासावानित्या- 
द्यलुभवाच्य प्राण, आत्मेति वदाति । 
छोटे बच्चे किसी बात की गांठ पकड़नेवाले मन के न होने से आपस में कहा सुनी, 
मार पीट कर लेने के बाद पुनः जैसे एकत्र हो हिलमिलकर खेलने कूदने लगते हैं, 
लड़ाई की घटता का उनके चित्त पर कोई प्रभाव नहीं रह जाता, वैसे ही वयस्क मनुष्य 
भी अमतस्क होकर, गांठ पकड़नेवाले मन से मुक्त होकर आनन्दमय जीवन बिता 
सकता है, उसका शरीर शव न होकर स्वस्थ रह सकता है, अतः उसने भी अपने को 
पराजित मान कर शरीर में पहले ही जैसे मननशील होकर रहने का निश्चय किया । 
अब प्राण को अपनी परीक्षा का अवसर मिला, किन्तु देखा यह गया कि जब 
प्राण शरीर से बाहर होने लगा तह अन्य सभी इन्द्रियों का भी शरीर के भीतर रह 
पाना असम्भव हो गया । जैसे कोई बलवान्‌ अश्‍व अपने ऊपर आरूढ़ मनुष्य के चाबुक 
की चोट खाकर जब भागने को जोर मारता हे तब वे समी खूटे जिनमें वह बेधा होता 
है, उखड़ जाते हैं उसी प्रकार जब प्राण शरीर से बाहर होता है तब अन्य इन्द्रियां 
भी उसके साथ ही बाइर हो जाती हैं भोर निष्प्राण शरीर निश्रेष्ट होकर शव एवं 
अशुचि हो जाता है। प्राण के इस अप्रतिम बल को देख कर अन्य सभी इन्द्रियों 
ने उसका लोहा मान लिया, उसकी श्रेष्ठता स्वीकार कर उसके संरक्षण में शरीर में 
अपनी क्रियावों के नियमित निर्वाह का निश्चय किया । 
` उ्रन्धकार्‌ ते उक्त उपनिषद्‌ के सम्बद्ध प्रकरण की श्रुति का एक अंशमात्र ते ह 
त्राणाः प्रजापति पितरमेत्य बूयु:' को उद्धत कर यह संकेत दिया है कि उक्त उपतिषद्‌ 
में इन्द्रियों के चैतन्यसाध्य व्यापार के आधार पर चार्वाक का एक यह मत स्थापित 
हुआ कि “इन्द्रियां ही - आत्मा-चेतन हैं, न कि शरीर” क्योंकि इन्द्रियो के अभाव में, 
इन्द्रियों के निर्व्यापार हो जाने की दशा में शरीर निश्चेष्ट हो जाता है, जैसा कि सोये 
हुये मनुष्य के शरीर में प्रत्यक्ष है । 
कानापन, बहरापन आदि नेत्र, श्रोत्र आदि इन्द्रियों के विकार हैं, तदनुसार 
आँख कानी होती है, कान बहरे होते हैं, किन्तु इन इन्द्रियविकारों का अनुभव अहम्‌ 
आत्मा में होता है क्योंकि मनुष्य यह न कह कर कि मेरी आँख कानी है, मेरे कान 
बहरे हैं, यह कहते देखा जाता है कि “मैं काना हूँ, मैं बहरा हुँ' अत: उक्त अनुभव से 
स्पष्ट है कि नेत्र, श्रोत्र आदि इन्द्रियां ही आत्मा है । 
अन्नुवाद-- 
शरीर, इन्द्रिय से भिन्न, उनकी अपेक्षा अधिक निकटस्थ प्राणमय आत्मा है, 
इस आशय की श्रुति, प्राण के अभाव में इन्द्रिय आदि की गतिहीनता तथा “मैं अशनाया- 


“भूख और पिपासा-प्यास से पीड़ित हूँ” इत्यादि अनुभव के आधा 
द रपर र्वाक 
-का कहना है कि “प्राण आत्मा है? । हन 
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2 _मुख्यप्राणास्मवादिसतसुत्थापयति--अपर इति। अन्यो5न्नमयादात्सन 
इति योजना । स चान्नमयादन्तरो5भ्यन्तर इत्यथेः । प्राणाभावे प्राणस्य 
स्वस्थितिनिङन्धनान्नाद्ळासेन कृशीभावे सतीन्द्रियाणां विद्यमानानासपि 
स्वस्वविषये प्रवृत्त्यदर्शनात्सति च तस्मिन्पुष्टै तदृशनात्राण एवास्मा 
न प्राणाधीनस्थितिकानीन्द्रियाणीति । इन्द्रियाणां चैतन्यान्वयव्यतिरेकः 
करणत्वेनाप्युपपद्यत एव । तेषामेव कठेत्वे करणाभावप्रसङ्गः । किद्े- 
कस्मिन्छरीरै इन्द्रियाणां सम्भूय भोक्तृत्वं प्रत्येकं वा। द्वितीयेऽपि युगप- 
त्कमेण वा । नाद्यः । रूपादौ चक्षरादिभोग्ये जिह्लादीनां ओक्तत्वादशनात्‌ । 
न हि सम्भूयेन्द्रियाण्येक काये निर्वेतयन्ति । तेषां प्रतिनियतासाधारण- 
बिषयमेदस्यान्वयव्यतिरेकसिद्धत्वात्‌ । न द्वितोयः । उक्तेन प्रकारेण योग- 
पद्यासम्थवात्‌ । प्रत्येकं क्रमेण भोक्तणीन्द्रियाणीति दृतीयेडपि पक्षे तेषां 
प्रत्येकं स्त्ातन्तर्ये कदाचिदनेकमत्ये “सति विरुद्वादिक्रियेस्तैरधिष्ठितं शरीरं 
बिदीर्येत । अस्वातन्त्र्ये यदधीनत्वं तेषां तस्येवात्मत्व युक्तं स्वासि्धत्य- 


IN 


न्यायस्य शरीरैक्येऽतुपपत्तेः । प्राण एव ठु मुख्य; सर्वेषामिन्द्रियाणामाश्रय 


व्याख्या-- 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ की ब्रह्मानन्दवल्ली के प्रथम अनुवाक में अन्नरसमय स्थुल- 
शरीर को पुरुष-आत्मा बताने के वाद उसके दूसरे अनुवाक में “तस्मादु एतस्मादक्चरस- 
मयाद्‌ अन्योऽत्तर आत्मा प्राणमयः' कहकर अन्नरसमय शरीर से भिन्न, उसकी अपेक्षा 
अभ्यन्तरवर्ती प्राण को पुरुष-आत्मा बताया गया हैं । उपनिषद्‌ की इस उक्ति को ग्रन्थ- 
कार ने चार्वाक के प्राणात्मवाद का आघार बताया है । ग्रत्थकार के कथनानुसार उक्त 
श्रुति के आधार पर ही चार्वाक के इस मत की कि प्राण आत्मा है! स्थापना 
हुई है । 

प्राणात्सवाद के दूसरे आघार के रूप में ग्रन्यकार ने एक युक्ति की मी चर्चा 
की है, वह यह कि जब शरीर में प्राण नहीं रह जाता, तब इन्द्रियां गतिहींन हो जाती 
हैं, शरीर भी निष्क्रिय हो जाता है, इससे स्पष्ट है कि शरीर के भीतर गतिमान्‌ होने 
“बाला प्राण ही आत्मा है, क्योंकि यदि इन्द्रियां आत्मा होतीं अथवा शरीर आत्मा होता 
तो उनमें गति होने के लिये अन्य की अपेक्षा होती, क्योंकि भात्मा के सहयोग से 
“ही अन्य को गतियां प्राप्त होती हैं, उसे स्वयं गतिमात्‌ होते के लिये अत्य की अपेक्षा 
नहीं होती, वह तो अपने सहज सामर्थ्यं से ही सब को गतिमानु बनाता है। 

प्राणात्मवाद के तीसरे आघार के रूप में ग्रन्थकार ने भूख, प्यास के अनुमव 
का उल्लेख किया है, आशय यह है कि भूख, प्यास आदि प्राण की दुबंलता है, भूख, 
जाता लगने पर समय स बल जुन पिन पे मा दुबेल हो जाते हैं, 
चलना, फिरना, बोलता, चाळता कठिन हो जाता है, किन्तु मनुष्य अपने प्राण को 
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अन्यस्तु चार्वाकः “अन्योऽन्तर आत्मा मनोमय”? इत्यादि- 
श्रुतेमनसि सुप्ते पराणादेरमावादहं सङ्करपटानहं विकल्पवानित्या- 
द्यचुभत्रा्च मन आस्मेति बदति । 


इति युक्तमतः स एवात्मा स्वापप्रबोधयोरविच्छिन्नस्वरभावः । प्रत्येकसिन्द्रि- 
याणामात्मत्वेऽन्यदृष्टेऽन्यस्मरणाचुपपत्तेरेह च यश्चक्षुषा रूपमद्राक्षं स 
इदानी गन्धं जिघ्रामीति प्रत्यभिज्ञा दृश्यते। तस्मान्नेन्द्रियाण्यात्मान 
इति सावः। अशनायापिपासयोश्च प्राणधर्मत्व॑ प्रसिद्धसन्नपानयोरलाभे 
प्राणविच्छेददर्शनात्‌ । तादृस्धर्मकश्च प्राणोऽहस्प्रत्ययविपय इति प्राण 
आत्मेत्यनुभव इत्यर्थः ॥ 

मनआत्मवादिमतमुस्थापयति--अन्यस्स्विति । प्राणमयादन्योऽन्तर 
आत्मेति यावत्‌ । मनसि सुपे विळीने प्राणादेरभावादद्टतिवच्छवासोच्छूवास- 
दर्शनस्य द्रष्ट यध्यारोपितत्वा दिन््रियाभावेऽपि स्त्रप्वस्मृत्योमनसि सम्प्रतिः 
पत्तेमन एवास्मेत्यर्थः | यद्वा प्राणादेरभावादिति तद्वयापारोपण्मे सुषुप्त्यादौ 


भूखा, प्यासा न मानकर अहमु-आत्मा को ही भूखा, प्यासा मानने लगता है और 
कहने लगता है कि मैं भूखा हूँ, प्यासा हूँ, भूख, प्यास से मरा जा रहा हूँ, जल्दी कुछ 
खिलावो, कुछ पिलावो । इस अनुभव के कारण चार्वाक्र का यह कहना है कि भूख, 
प्यास से पीडित होने वाला प्राण ही आत्मा हे । 
अनुवाद-- 

अन्य चार्वाक तो, प्राण से भिन्न, उसकी अपेक्षा भी समीपस्थ मयोमय आत्मा 
है” इस आशय की श्रुति, मन के सुप्त-निष्क्रिय हो जाने पर प्राण आदि का अभाव 
होने तथा 'मैं संकल्प, विकल्प से वेष्टित हूँ” इस अनुभव के आधार पर यह कहता है 
कि “मन आत्मा है' । 
व्याख्या 


तैत्तिरीय उपनिषद्‌ की ब्रह्मानन्दबल्ली के तीसरे अनुवाक में 'तस्मादू वा एतस्मातु 
प्राणमयादु अन्यो$न्तर आत्मा मनोमय:' यह श्रुति उपलब्ध होती है, ग्रन्थकार ने इस 
श्रूति को चार्वाक के मनश्रेतनवाद का आधार बताया है, उनके अनुसार चार्वाक नै 
इस श्रुति को उपजीव्य मान कर अपने इस मत की स्थापना की कि मन प्राण से भी 
मनुष्य के अधिक सन्निहित है, जो अन्य की अपेक्षा मनुष्य के अधिक सन्निहित होता है, उसे 
ही वह अपनी आत्मा मानता है, अत: प्राण की अपेक्षा अविक सन्निहित होने के कारण 
मन ही मनुष्य की आत्मा है, मनुष्य सोचता है कि उसके प्राण भले निकल जाँय, पर 
उसका मन न बिगड़े, क्योंकि मन विगड जाने पर मनुष्य का जीवन संकटमय हो जाता 
हैः बिगड़े मन से कोई उचित निर्णय न ले सकने के कारण उसका जीवन कुण्ठित हो 
जाता है, कुछ ही दिनों में उसका अस्तित्व समाप्त हो जाता है, इस प्रकार प्राण की 
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व्‌ ० ME ० न्द्रिये पू ति र छ्‌ 

तस्याभावसुपचर्यदसुच्यते । तथा चेन्द्रयेषूपसंहृतन्यापारेषु प्राणे चोप- 

संहृतप्राणनापाननेतरत्रृ्तौ मनसेव केवलेन स्वप्नादेरुपलस्भान्मन एवात्मे- 
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त्यर्थः । मनसञ्च सद्कूल्पादिधमंवत्त्वं प्रसिद्धमित्यनुभवोक्तिः स्पष्टार्था । 


अपेक्षा मन के अधिक सन्निहित और प्रिय होने से 'मन” को ही आत्मा मानने में अधिक 
औचित्य प्रतीत होता है 
मन को आत्मा मानने के आधार रूप में ग्रन्यकार ने चार्वाक सम्मत एक 
युक्ति का भी उल्लेख किया है, वह यह कि मनुष्य का मन जब सो जाता है, सुषुछि 
के समय जब मन निष्क्रिय हो जाता है तब प्राण आदि का भी अभाव हो जाता है, 
जागरण काल के समान सुषुप्तिकाल में प्राण आदि की उत्कृष्ट क्रियायें नहीं होतीं 
केवल श्वास, प्रश्‍वासमात्र सामान्य रूप से चलता रहता है, ऐसा क्यों होता है, इसी- 
लिये कि सोते समय सङ्कुल्पविकल्पात्मक मन मृत सा रहता है, उस समय वह किसी 
नये कर्तव्य का निश्चय नहीं कर पाता, अतः नये निश्चय आदि के अभाव में प्राण आदि 
को नुतन स्पन्दन का अवसर नहीं मिळता, इससे स्पष्ट विदित होता है कि मत्त ही 
आत्मा है, वही प्राण आदि को गतिमानु बनाता है । 
मनश्रेतनवाद के तीसरे आधार के रूप में ग्रन्थकार ने सद्धुल्प, विकल्प के 
अनुभव का उल्लेख किया है, उनके अनुसार चार्वाक ने उक्त अनुमव के आधार पर 
भी मनञ्चेतनवाद की स्थापना की है । आशय यह है कि संकल्प ओर विकल्प मत के 
घमं हैं, किन्तु उनका अनुभव अहमु-आत्मा में होता हे, अतः आत्मा में जित धर्मों का 
अनुभव होता है उन घर्मो के वास्तव आश्रय को ही आत्मा मानना उचित है, इस 
औचित्य के आधार पर ही चार्वाक ने मन को आत्मा मानने की घोषणा को है । 
पुत्र आदि बाह्य पदार्थ को आत्मा मानने का उल्लेख ग्रन्थकार ने “अतप्राकृत' 
मत के रूप में यद्यपि किया है, किन्तु जिस ढंग से उन्होंने चार्वाक के इन मतों का 
उल्लेख किया है उस ढंग को देखते हुये यही मानना उचित प्रतीत होता है कि वह 
मत भी चार्वाक का ही मत है, जैसा कि कहा गया है कि दानवों को अभिभुत करते 
के उद्देश्य से देवगुरु वृहस्पति ने चार्वाक बनकर दानवों को अनात्मवाद का उपदेश 
दिया, उसके अनुसार यही मानना युक्तिसंगत जान पडता है कि चार्वोक रूप में 
वृहस्पति ने दानवो को अधिकाधिक बहिमुँख करने का ही प्रयत्न किया होगा, अतः 
उन्होंने सवंप्रथम, पुत्र, कलत्र, घन, धान्य आदि में ही आत्मा के समात प्रेम उत्पन्न कर 
उन्हीं में उनको उलझाया होगा, किन्तु दानवों का जो वर्ग उतनी दुर तक आत्ममावना 
के लिये तयार नहीं था, उसे उसकी योग्यता के अनुसार शरीरात्मवाद, इन्द्रियात्मवाद, 
प्राणात्मवाद और मनश्रेतनवाद उसके गले के नीचे उतारने का _प्रयत्त क्रिया होगा । 
ग्रन्थकार यतः वेदों को अपौरुषेय, अनादि मानने के कारण उपतिषदात्मक वैद 


को भी अनादि मानते हूँ अतः उन्होंने उक्त चार्वाकमतों के आचार के रप में विभिन्न 
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१ ९४ वेटान्तसार 

च (०7० आर क्क च्या १? इत्या दिश्रते ९ 
बौद्धस्तु “अन्योऽन्तर आत्मा विज्ञानमय” इर्यादशु्ः कतुरभावे 
करणस्य झकत्यमावादहं कर्ताहं भोक्तेस्याचडुभवाच बुद्धिशत्मेति बद्‌ति। 
LS UF NOSE MR मेन पे 

योगाचारमतसुत्थापयति-- बोडस्त्जिति । मनोसयादन्योऽन्तरोभ्यन्तर 
आत्मा विज्ञानसयः क्षणिकविज्ञानमय इति बौद्धासिप्रायः । बुद्धिः क्षणिकः 
बिज्ञानस्ास्सेत्यत्रातुभवसाह अहं क्तेति। मनस एव कर्तृत्वं स्यात्कि विज्ञाने- 
नेस्याशड्कय मनसः करणपक्षपातित्वान्न कत्रेचुसवगोचरस्वसित्यिप्रेत्य 
युक्तिमाह--कतुरसाव इति । सससः कतृत्वे सर्वेन्द्रियाणां स्वस्वविषयेयुंग- 
सत्सम्बन्धे युगपज्ज्ञानोदयप्रसब्नः । कतुर्मनसः सर्वे रिन्द्रियेरधिष्ठादृत्वेन युगपः 
सन्निहितत्वादपेक्षणीयास्तरानम्युपगसाच । ५ चैवं हृश्यते तस्मान्सनसो- 
ऽन्यः कतो । मनस्तु विज्ञानक्रमहेतुः साधारणं करणसेबेत्यर्थः । एव 
वेदबाह्यवादालुपन्यस्य विज्ञानसयकोरपर्येन्तयात्मनः प्रत्यकत्वसबगसितम्‌। 
न च क्षणिकविज्ञानस्यैदास्मत्वसध्यवसालुं शकय ज्ञानेच्छाप्रयत्नसंस्कारस्मृती- 
नामेकाश्रयत्वनियमात्तेपांच मिकत्वारक्षणिकविज्ञानाश्रयत्वानुपपपत्तेः | 
ज्ञानादीनामेकाश्रयर्वाभावे तु वस्तुनि जन ूर्वष्टसजातीयस्वादिलिङ्गवशादिषट 
साधनता्यनुमानपूर्वक प्रवृत्त्याद्यमावः प्रसज्येत। अन्यच्टेडन्यस्सरणाचुपपत्तेः। 


उपनिषद्उचनो को उद्धत किया है, किन्तु जिन विद्वानों की दृष्टि में वेद भी काल की 
सीमा में ही बँथे हैं, उनका भी निर्माण और विकास कालक्रम से हुआ है, उनके 
अनुसार उक्त बचनों को चार्वाक के क्रमविकसित उक्त मतों के वर्णन रूप में स्वीकार 
किया जा सकता है । 
अनुवाद-- 

बौद्ध तो शरीर से लेकर मन पर्थेन्त चार्वाक-उक्त कात्मावों से भिन्न उत 
सभी की अपेक्षा मनुष्य के सन्निहित विज्ञानमय आत्मा है! इस आशय की श्रुति, कर्ता 
के अभाव में करण शक्तिहीन हो जाते हैं इस युक्ति तथा “मै कर्ता हुँ! “मैं भोक्ता ह 
इस अनुभव के आधार पर यह कहता है कि “बुद्धि आत्मा है! । 
-व्याख्या-- 

यह सत्य है कि मनुष्य को अपनी आत्मा सर्वाधिक प्रिय होती है, इस सत्य 
की कसौटी पर कसते पर यह तथ्य प्राप्त होता है, कि बुद्धि मनुष्य को शरीर से लेकर 
मन तक के समी पदार्थों की अपेक्षा प्रिय है, मुद्राराक्षस” नाटक में राक्षसमन्त्री के 
“बुद्धिस्तु मा गात्मम” इस आकाङ्क्षा से इस सत्य की पुष्टि होती है, मनुष्य की यह 
इच्छा रहती है कि मले उसका सबंस्व चला जाय पर उसकी बुद्धि सुरक्षित रहे, 
“बुद्धियेस्य बलं तस्य--जिसको बुद्धि होती है उदी को बल होता है” यह उक्ति मी 
बुद्धि का महत्त्व प्रकट करती है, इन सब बातों के आधार पर बुद्धि-क्षणिक विज्ञान को 
ही आत्मा मानना उचित है । 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १९५ 


प्रामाकरताकिकी तु “अन्योऽन्तर आत्मानन्दमयः? इत्यादि- 


उचादीनामञ्ञाने लयदशेतादहमज्ञोऽहमज्ञानीत्याद्य नुसत्राच्ाज्चान- 


उक्तं च न्यायकुसुमाञ्जछा-- 
“नान्यदृष्टं स्मरस्यन्यो नेकं भूतसपक्रसात्‌ । 
वासनासंक्रमो नास्ति न च सत्यन्तरं स्थिरे” इति । 


क्षणिकपक्षे वन्धमोक्षयोरपि वैयधिकरण्यमित्यादिवहुदुष्टत्वादनादरणीयः 


क्षणिकविज्ञानात्मपक्ष इत्यभिप्रेत्य वेद वादिपक्षसाश्चित्य विज्ञानादप्यन्तरमास्मानं 


| 
Pe fo न थू es RR ~ 
निर्दिधारयिपुस्तावत्तत्रापि स्थूलदरिमतमेदमाह-प्राभाकर इत्यादिना । 


बुद्धि को आत्मा मानने के पक्ष में ग्रन्थकार ने बौद्ध सम्मत एक युक्ति का भी 
उल्लेख किया है, वह यह है कि कर्ता के अमाव में करण शक्तिहीन रहते हैं, कर्ता के 
अनुपस्थित या तटस्श रहते पर करण निष्क्रिय होते हैं । यदि बढ़ई उपस्थित न हो 
अथवा चुप चाप बैठा हो तो उसके पास में पड़ा कुठ!र कुछ नहीं कर सकता, 
उससे लकड़ी का कटना तभी सम्भव होता है जब बढ़ई हाथ में कुठार लेकर लकड़ी 
पर उसका प्रहार करता है, मतुष्यशरीर के भीतर अवस्थित बुद्धि हो वास्तव में 
कत्री है, उसी के कतृत्व से शरीर सक्रिय होता है, मनुष्य के हाथ, पैर उठते हैं, आँख 
कान आदि देखने सुनने का कार्य करते हैं, शरीर से लेकर मन तक के सारे पदार्थ 
मनुष्य के उपकरण हैं उनमें शक्ति का उन्मेष बुद्धि द्वारा ही सम्पन्न होता है, बुद्धि के 
इस महत्त्व को देखते हुये उसी को आत्मा के रूप में मान्यता प्रदान करना उचित 
जान पड़ता है । 


बुद्धि को आत्मा के रूप में स्वीकार करने का अन्य कारण जिसे ग्रन्थकार ने 
बौद्ध की ओर से प्रस्तुत किया है वह है अहम्‌-आत्मा में बुद्धि के घमो का अनुभव, 
'कतुंत्व--कुछ कार्य करना, भोक्तृत्व-अपनी क्रिया के फल दु:ख, सुख का भोग करना, 
यह सब बुद्धि का घमं है । जिसे मनुष्य अहँ कर्ता, अहं भोक्ता” इस प्रकार अपने आप 
'में अनुभव करता है, इस अनुभव के आधार पर यह्‌ निष्कर्ष प्राप्त होता है कि अहम्‌-- 
“आत्मा में जिन घर्मो की अनुभूति होती है उन धर्मों का आश्रय ही आत्मा है यतः 
“आत्मा को अनुभुत होते वाले कतृत्व भोक्तृत्व आदि घर्मौ का वास्तव आश्रय आत्मा 
-है अतः बुद्धि ही आत्मा है । 
अनुवाद-- 
प्रामाकर-प्रमाकर के अनुयायी और ताकिक-तकशास्त्र के' अध्येता तो 
“उक्त सभी से मिन्न और उन सभी की अपेक्षा अन्तरङ्ग आनन्दमय आत्मा है. इस 
आशय की श्रुति, अज्ञान में बुद्धि भादि के लय का देत, मैं अज्ञ हूँ मैं अज्ञात का आश्रय 
हु इत्यादि अनुभव के आघार पर यह कहते हैं कि अज्ञान आत्मा है! । 


१९६ . वेदान्तसार 


प्राभाकरतार्किकावज्ञानमात्मेति वदत इत्यन्वयः । अज्ञानं क्षणिकविज्ञानादन्य- 
त्तद्धिकरणं द्रव्यरूपमात्मतत्वमिति वदत इत्यर्थः । विज्ञानमयादप्यन्तरे 
आत्मनि श्रतिं प्रमाणयति--अन्योऽन्तर आत्मेति | विज्ञानमयादानन्दसयोऽन्य 
इति यावत्‌ । न चानन्दमयः परमात्मेति त्वम्पदार्थमध्ये न तस्योदाहरणं युक्त- 
मिति वाच्यम्‌ । अन्नमयादिविकारप्रायपठितमयट्‌ श्रतिदिरो धास्म्रियशिरस्त्वादि- 
बचनविरोधाच्च। एतञ्च भाष्यकारैः “आनन्दम॑योऽभ्यासात्‌' इत्यस्मिन्नधि- 
करणे निर्णीतम्‌ । तस्मायुक्तमेव त्वम्पदार्थमध्य आनन्दमयश्ुत्युदाहरणमिति 
द्रष्टव्यम्‌ । सुषुप्तौ बुद्धयादीनां ज्ञानसुखढुःखेच्छादीनामञ्ञाने ज्ञानभिन्न 
आत्मनि लयदशनादभावदशनान्न ज्ञानमात्मेति युक्तिमाह वुड यादीनामिति। 
सर्वज्ञानाभावस्य सुषुप्तौ सम्प्रातपन्नत्वातुषुप्लिजागरितयोरप्याव्मैक्यप्रत्यभि- 
ज्ञानान्न ज्ञानमात्मा किन्तु तदन्य एवेति भावः । अनुभवमाह- अहमज्ञ इति । 
अहमज्ञो ज्ञानहीनो5हं ज्ञानी ज्ञानवानित्यनुभवोऽपि ज्ञानात्मनोर्धमेधमिभावे 
भेदं द्रढ्यतीस्यर्थः ॥ 


व्याख्या--- 
प्रभाकर मीमांसादर्शन में एक स्वतन्त्र प्रस्थान के प्रवर्तक हैं, उनके मत कोः 
सिद्धान्तरूप में ग्रहण करने वाले विद्वानु प्राभाकर कहे जाते हैं, प्राभाकरों के अनुसार 
आत्मा अज्ञानरूप है, ज्ञान से भिन्न है, ताकिकों का भी यही कहना है कि भात्मा 
अज्ञानरूप--ज्ञान से भिन्न द्रव्यरूप हे । 
प्रमाकर और तार्किक “आत्मा क्षणिक विज्ञान रूप है” इस बौद्ध मत को नहीं 
स्वीकार करते, इसके कई कारण हैं; एक यह कि “अहम्‌ जानामि--मैं जानता हुँ” इस 
प्रकार ज्ञान के आश्रय रूप में आत्मा का अनुभव होता है, यदि ज्ञान ही आत्मा होगा 
तो एक वस्तु में आधाराधेयभाव न होने से उक्त अनुभव की उपपत्ति न हो सकेगी, 
दुसरा कारण यह है कि क्षणिक विज्ञान के “अहम! इस प्रकार का आछयविज्ञान और ईद 
नीलम्‌, इदं पीतम्‌’ इस प्रकार का रवृत्तिविज्ञान-प्रवंतक विज्ञान, इस प्रकार के दो 
भेद मानकर यदि क्षणिक आलय विज्ञान को क्षणिक प्रवृत्तिविज्ञानका आश्रय मानकर 
उक्त अनुभव की उपपत्ति करने का प्रयत्न किया जायगा तो मी इध मत का समर्थन 
करना सम्भव न होगा क्योंकि आलयविज्ञानरूप आत्मा के क्षणिक होने से पुर्वानुभुत 
का कालान्तर में स्मरण न हो सकेगा, क्योंकि अनुभवकर्ता क्षणिक होने से स्मरण 
काल में न रहेगा, और जो स्मरणकाल में रहेगा उसे स्मयंमाण वस्तु का अनुभव 
नहीं है और नियम यह है कि जो जिस वस्तु का अनुभव करता है वही अनुमवजनित 
संस्कार के बल कालान्तर में उस वस्तु का स्मरण कर सकता है । इसके अतिरिक्त 
दूसरा दोष यह है कि आत्मा को क्षणिक मानने पर कुतहान और अकृताभ्यागम की 
आपत्ति होगी, कृतहान का अर्थ है किये हुये कर्म का फलमोग न होना ओर अकता 
म्यागम का अर्थ है, कमे किये बिना ही कमफल का भोग प्राप्त करता। आत्मा कें 


= 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १९७ 


क्षणिकत्वपक्ष में कर्मों का कर्ता फलभोगकाल में नहीं रह सकता अतः कृतहान दोष 


स्पष्ट है। जो कर्मों का फलभोग करता है क्षणिक होने से भोग के पूर्व न रहने से उसने 
कोई कर्म नहीं किया है किन्तु कर्मफल का भोग कर रहा है इसलिये इस मत में 
अकृताभ्यागम दोष भी अपरिहाये है । 

ऐसे अनेक दोषों के कारण प्रामाकर और ताक्रिको ने आत्मा को अज्ञानरूप-- 
ज्ञान से भिन्न माना है। ¢ 


आत्मा को अज्ञान रूप मानने में एक युक्ति का भी उल्लेख किया गया है, वह 
यह है कि वुद्धि आदि का लय ज्ञान में त होकर ज्ञानमिन्न में होता हे, क्योंकि उक्त 
दोनों के मत में बुद्धि आदि ज्ञानभिन्न आत्मा में उत्मच्त होने वाले धमं हैं अतः उनके 
मतानुसार बुद्धि आदि का ळय बुद्धि आदि के उत्पत्ति स्थान ज्ञातमिन्त में ही होता 
स्वाभाविक है । 

आत्मा को अज्ञान ख्प- ज्ञान मिस्त स्वरूप मानने के पक्ष में उसके समर्थक 
एक अनुभव का भी उल्लेख किया गया हे वह है अहम्‌--आत्मा में अज्ञता ओर 
अज्ञान की आश्रयता का अनुभव, अज्ञता का अनुभव अहमु--आत्पमा को ज्ञानभिन्न सिद्ध 
करता है क्योंकि 'ज्ञ' का अर्थ होता है ज्ञाता अतः अज्ञ का अर्थ होता है ज्ञाता से भिन्न, 
क्षणिक विज्ञान को आत्मा मानने वाले बोद्ध के मत में ज्ञान ही ज्ञाता है, अतः भहमु-- 
आत्मा को ज्ञाता से भिन्न बताते वाले अनुभव से आत्मा की ज्ञानभिन्नता ही प्रति- 
फलित होती है । इसी प्रकार अज्ञान की आश्रयता का उक्त अनुभव भी आत्मा को 
ज्ञानभिन्तताका ही साक्षी है क्योकि अज्ञान का अनुभव ज्ञानोत्मत्ति के पूर्व ज्ञातप्राग+ 
आवका में होता है, अतः यह अनुभव भी क्षणिक बिज्ञान में न होकर ऐसे ही पदार्थ 
में हो सकता है जिसमें ज्ञान का प्रागभाव रह सके, ज्ञान का प्रागभाव उसी में रह 
सकता है जो स्थायी हो क्योंकि जिसमें जिस वस्तु की उत्पत्ति होते वाली होती है 
उसी में उसका प्रागमाव रहता है, क्षणिक विज्ञातात्मवाद में जिस आलय विज्ञान में 
ज्ञान का जन्म होता है वह क्षणिक होने से पहले न रहने के कारण ज्ञानप्रागमाव 
का आश्रय नहीं हो सकता, अतः स्पष्ट है कि अज्ञान के आश्रय में अनुभूत होते वाला 
अहम्‌-- आत्मा ज्ञान से भिन्न स्थायी पदार्थं है । 

प्रश्‍न हो सकता है कि इस मत के आघार उस में उद्दत उक्त श्रुति में 
आनन्दमय आत्मा का उल्लेख है, उसमें अज्ञान शब्द का उल्लेख नहीं है फिर वह श्रुति 
अज्ञान को आत्मा वताते में साक्षी कैसे हो सकती है ? किन्तु इसका उत्तर आनन्द 
शब्द के अर्थ पर दृष्टि डालने से अनायास प्राप्त हो जाता है जेसे “आनन्दमय! का अर्थे 
हैं, आनन्द का आश्रय, आतन्द का आश्रय अज्ञान-ज्ञात से भिन्त ही वस्तु हो सकती हैं 


अयोंकि आनन्द-सुख सत्कर्म का उत्तरमावी फल है ओर ऐसा फल स्थायी कर्ता में ही 


सम्मव हो सकता है जिसका अस्थायी ज्ञान से भिन्त हीना अनिवायं है। 


१९८ वेदान्तसार 


भाइस्तु “प्रज्ञानघन एवानन्दमय? इत्यादिश्रतेः सुषुप्ती प्रकाशा- 
प्रकाशसङ्कावान्मासह न जे [नामीत्याद्व छु भवाश्वाञ्ञानोप हितं तन्य- 
मात्मेति वदति । 


मतान्तरमाह-- भाट्ट इति । भाटटस्वज्ञानोपहितं चेतन्यमात्सेति वदती- 
त्यन्वयः । अज्ञानोपहितत्वसज्ञानसंचलितत्वं ज्ञानाञ्ञानरूपत्यं तदपि द्रव्य- 
बोधरूपत्वमिति यावत्‌ । तत्र साण्डूक्यश्रृति प्रमाणयति--प्रज्चानचन इति । 
प्रज्ञानघनः प्रज्ञानैकरसः । एवकारेण रसान्तरसस्बन्धं वारयति । आनन्दः 
मय इत्यानन्दप्रचुरो नानन्दविकारः । प्राचुयोर्थे मयडन्तनिदेशादीषदानन्दः 
्रभावतापि द्रव्यांशकृतात्मनि गम्यत इति भाबः । युक्तिमाह--झुपुप्ताविति । 
सुषुप्तौ प्रकाशासावे सुषुप्तिरसाक्षिकेति सुखमहमस्वाप्समित्युत्यितस्य परा- 
मशों न स्यान्न तदेन्ट्रियमनसां व्यापारोऽस्ति येन तजञन्यज्ञानेनापि तत्परा- 
सश; स्यात्‌ । नाप्यविद्या प्रकाशिका जडत्वात्‌। परिशेषादात्मंच बाधांशः 
प्रकाशक इति। प्रकाशसड्ावसिद्धिः। न किञ्चिदवेदिशसिति परामशः 


अनुवाद-- 
भाटु-मट्टमतानुयायी तो “प्रज्ञानधत ही आनन्दमय है! । इस श्रुति से सुषुप्ति के 
समय प्रकाश-ज्ञात और अप्रकाश-अज्ञान दोनों के अस्तित्व एवं मैं अपने को नहीं 
जानता इस अनुभव के आधार पर यह कहता है कि 'अज्ञांन से उपहित चैतन्य 
आत्मा हे? । 
व्याख्या-- 
मीमांसा सम्प्रदाय में एक दूसरे प्रस्थान के प्रवर्तक हैं कुमारिल भट्ट जो भट्ट 
तथा आचार्यं के नाम से प्रसिद्ध हैं। उनके मत का सिद्धान्तरूप में ग्रहण करने वाले 
विद्वानु माट्ट कहे जाते हैं, उनका कहना है कि अज्ञान से उपहित चैतन्य ही आत्मा है 
इस मत के समर्थन में ग्रन्यकार ने भाट्टों के एक अभिमत युक्ति का उल्लेख किया हैं, 
जिसका अर्थ यह है कि “जो प्रज्ञानघन होता है वही आनन्दमय होता है! अतः आनन्द- 
मय को आत्मा बताने वाली पूर्वोक्त श्रुति का पर्यवसान इस प्रतिपादन में होता है किं 
जो प्रज्ञानघन है वह आत्मा है, प्रज्ञान का अर्थ है प्रकृष्ट रूप से घनीभूत ज्ञान । ज्ञान की 
घनता है चैतन्य की ध्रमाणव्यापार से जन्य बुद्धियों से मुक्त होकर शुद्ध चैतन्य के 
रूप में अवस्थित होना, ज्ञान की यह धनतता मनुष्य की सुषुप्ति के उस समय सम्पन्त 
होती है जब सभी प्रमाण विरतव्यापार होते हें । जागरण की अपेक्षा स्वप्न में भी | 
ज्ञान को घनता होती है क्योंकि उस समय केवल मनोव्यापारमूलक ही ज्ञानका 
उदय होता है, अन्य प्रमाणों के व्यापार से होने वाले ज्ञानो से उस समय भी आत्मा” 


चैतन्य मुक्त रहता है, इस धनता से सुषुसिसमय की धनता का उत्कर्ष बताने के 
लिये प्रज्ञानघन शब्द का प्रयोग किया गया है । 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित १.९७; 


> 


अपरो बौद्धः “असदेवेदसग्र आसीत्‌’ इत्यादिश्रुतेः सधु सर्वा- 
भावादहं सुषु नार्सामत्यु्त्यितस्य स्मासावपरामर्शविषयातुसवाच 
शुत्यमास्मेति बदति ॥ १९ ॥ 


दात्मन्येच सुषुप्तावशेषविज्ञानामाववत्त्वमपि कल्प्यतेऽतस्तत्राप्रकाशो द्रव्यां- 
शाश्चास्तीति भावः। ननु सुपुप्ावेवात्मनो ज्ञानाज्ञानरूपत्वं चावस्थान्तर 
इत्यादाङ्कामनुभवाभिनयेन प्रत्याचष्टे--मासहमिति । अहसित्यात्मनि कतेरि 
सासमानेडपि मां न जानासीत्यनुपसंहतविशेषस्य तस्यैव कमत्वमपि 
तस्मिन्नेव ज्ञाने भासत इत्यवस्थास्तरेडपि द्वयात्मक आत्मेत्यभिप्रायः । 
ज्ञानस्यात्मधर्मत्वेऽपि न ततोऽत्यन्तभेदस्तादात्म्याङ्गोकारात्‌। समवायस्य 
च समवायिभ्यां सह सम्वद्धत्वासम्वद्धत्वविकल्पासह्वेनाप्रामाणकत्वाः 
दिति भांबः॥ 


उक्त श्रुत के अतिरिक्त एक युक्ति द्वारा भी इस मत के समर्थत की बात 
ग्रन्थकार ने कही है वह यह है कि सुषुसति के समय प्रकाश-ज्ञात और अप्र काश-ज्ञान 
का अभाव, दोनों का अस्तित्व होता है वयोकि उस समय जागरण काळ में अनुभूत 
वस्तुओं का ज्ञान से संबन्ध यदि सर्वया ससाध हो जाबगा तो ज्ञान का संरक्षण न 
मिलने से उन वस्तुओं की पूर्ण निवृत्ति हो जाने से सोकर उठने के बाद पुनः उनका 
अवबोध न होगा । अतः स्थायी चैतन्य के रूप में उस समय ज्ञात का अस्तित्व मानकर 
संस्कार द्वारा बस्तुओं को उससे जोड़ रखना आवश्यक है, इसी प्रकार सुषुप्ति के 
समय अप्रकाश-ज्ञान का अभाव मानता भी आवश्यक है अन्यथा उस समय भी 
जागरणकाल के समान ही मनुष्य के शरीर में विविध चेष्टाओ के उदय की आपत्ति 
होगी अतः ज्ञात के चैतन्य ओर बोध ऐसे दो भेद मान कर चैतन्य रूप ज्ञान का 
सद्भाव और बोधात्मक ज्ञान का असाव मानता युक्तिसंगत है और इस युक्ति का 
फलितार्थ है कि अज्ञान-बोधात्मक ज्ञान के अभाव से उपहित चैतन्यात्मक शान ही 
आत्मा है । 

ग्रन्थकार ने इस मत के समर्थक एक अनुभव का मी उल्लेख किया है, वह है, 
“अहं मां न जानामि--मैं अपने को नहीं जानता? यह अनुभव, इसमें भासित होने वाला 
अहँ है चैतन्य और “मां न जातामि' इसे रूप में मसित होने वाला अहमथं कें ज्ञान का 
अभाव है अहमर्थे के बाह्यप्रत्यक्षमूलक ज्ञान का अभाव । 


अनुवाद--- - म 
अन्य बौद्ध का कहना हैं कि यह जगत्‌ पुवकाल में केवल असत्‌ ही था' इस 


आशय की श्रुति से तथा सुषुप्ति के समय सबका अभाव होते से एवं सुप्तोत्थित मनुष्य को 
'सुषुप्ति में मैं नहीं था” इस प्रकार अपने अभाव के अनुभव से यह सिद्ध है कि आत्मा 
शून्य है । 


२०० वेदान्तसार 


एतेषां पुत्रादीनामनात्मस्वमुच्यते । एतैरतिप्राक्रता दिवादिभि- 
रुक्तपु श्रुतियुक्त्यबुभवामासेघु पृवपूर्वोक्तश्रुवियुत्त्यलुभवाभासानाएत्त- 
रोचरश्रुतियुकचतुभवाभासेरात्मत्ववाथ दशनासुत्रादीनायनास्पत्व स्पष्ट 
मे । किञ्च प्रस्यणस्थूुलोऽचक्षुर्ाणोऽमना शकय चतन्यं चिन्मात्र 


माध्यमि #मतम्ुत्थापयति-अपरो बौद्ध इति। इदं नामरूपात्मकं 
DN टा. Ea 


> ७ NO बो ` प्र ०७, णः € 2३. 
जगदग्रे रुष्टे प्राक्काळे$सच्छून्यसेवासी दिति वोद्धाभिप्रायेण श्रृतेरथः । युक्ति- 


साह--सुपुप्ताविति । तामेव स्वानुभवोपन्यासेन द्रढयति--अहृसिति | अतः. 


शन्यमात्मा सवोभावरूपो न द्रव्यबोधात्मक इति भावः ।! १९ || 

एवं प्रस्यगात्मत्वाधिष्ठानं सतभेदेनोपन्यस्तं दूषयितुमारसते--एतेपा- 
मिति । तत्र तावसूूर्वपूर्ववादिमतसुत्तरोत्तरवादिसतेन दूषितमिति पुत्रादि- 
शून्यपर्यन्तस्यानात्मत्वं तैरेव वादिभिः स्फुटीक्ृतमित्याह--एतैरिति । ननु 
व्याख्या-- 

इस ग्रन्थांश से बौद्ध दर्शन के माध्यमिक मत को प्रस्तूत किया गया है । माध्यमिक 
बौद्ध दर्शन का शुन्यवादी सम्प्रदाय है जिसकी मान्यता है कि जो कुछ देखने सुनने या 
चर्चा में आता है उसकी कोई भावात्मक सत्ता नहीं है, शून्यता ही परमार्थं है, किसी 
भावात्मक पदार्थ के अस्तित्व में कोई प्रमाण नहीं है, फलतः आत्मा का भी भावरूप में 
अस्तित्व अप्रामाणिक है, वह भी सर्वथा शून्य है, न वह द्रव्य है और न वह ज्ञानात्मक 
गुण है, उसकी इस मान्यता में उस श्रुति का भी अनुमोदन मिल जाता है जो जगतु की 
प्रत्यक्ष अनुभूति के पूर्वं केवल असतु-शूच्य के ही होने का प्रतिपादन करती है। 

इसके अतिरिक्त उसके समर्थन में कुछ युक्तियाँ भी हैं, जैसे एक युक्ति है सुपुप्ति 
के समय सबका अभाव हो जाना, यहाँ तक कि सुषुप्त आत्मा का भी अभाव हो जाता, 
जिसमें सोकर उठे मनुष्य को होने वाली अभावावस्था का अनुभव साक्षी है, गाढ़ 
निद्रा से उठा मनुष्य यह अनुमव करता है कि वह सोते समय असतु था, क्योंकि उस 
समय यदि उसका कोई कार्य होता तो उसकी उसे जानकारी होती, पर सुपोच्थित 
मनुष्य को यह निविवाद अनुभव होता है कि वह सोते समय था ही नहीं, यदि उसका 
कोई स्वरूप उस समय स्वीकृत हो सकता है तो यही कि वह शून्यात्मक है। 
अनुवाद--- 


इन पुत्र आदि की आत्मभिन्नता बतायी जा रहो है, इन अतिप्राकृत आदि 
वादियों द्वारा प्रस्तुत किये गये श्रृत्यामास, युक्त्यामास और अनभवाभासो में पूर्व॑ पूर्व 
में उक्त शुत्यामास, युक्त्यामास, अनुभवाभार्सो का वाद में कथित श्रुति, युक्ति, अनुमः 
वामासों से बाघ होने से उनके साक्ष्य से बताये गये आत्मपदार्थों कक आत्मत्व के बाध- 
दर्शन से पुत्र आदि की अनात्मरूपता अत्यन्त स्पष्ट है। दूसरी बात यह है कि आत्मा 
अस्थुल--स्थुल शरीर से भिन्न, अचक्षु-चक्षु आदि इन्द्रियों से भिन्न, अप्राण-प्राण से 


Ms ,।। 
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नेत्यत्वादहं ब्रह्मेति विद्ठदलुभवम्राबल्याच्च 
माना बाधितत्वादपि एत्रादिशूर्यपर्येन्तम- 


स्तचद्भासक॑ निस्वशुद्धवुद्धधुक्तसत्यस्प्रभावं 


कथं बाबदूकविवाददशेनमात्रेण पुत्रादीनां शून्यपर्यन्तानासनात्मत्वमवधारयिलुं 
शक्यते श्रुतियुकत्यतु वानां प्रत्येकमुपन्यस्तत्वादित्याशङ्कय सत्यसुपन्यस्तास्तैः 
रत्यादयः किन्तु ते सर्व एवाभासाः पुत्रादिशुन्यपर्यन्तातिरित्तप्रत्यगात्मस्वरूष- 
समर्पकप्रबलश्रतियुक्त्यजु भवविरोधादित्याइ--किख्ेति | न केवलं परस्पर 
विगीतत्वादेव पुत्रादीनामनात्सत्व॑ किन्तु प्रवलश्रुत्यादिभिः पूर्वेषां श्रत्यादीनां 
बाघितत्वादपीति योजना । तत्र “आत्मा वे पुत्रनामासि” इतिश्रृते; प्रत्यकश्र॒त्या 
बाधः । प्रस्यक्स्वं नास खवोन्तरत्वम्‌। “स वा एष पुरुपोऽन्नरसमय” इति- 
भ्रुतेरस्थूलश्रुत्या बाधः । “ते ह॒ प्राणाः प्रजापति” इत्यादिश्रतिसामध्यंसिद्ध- 
मिन्द्रियात्मत्वस्याचक्षुरित्यादिना बाधः । “अन्योऽन्तर आत्मा प्राणमय”, 
“अन्योऽन्तर आत्मा सनोसय” इत्यनयोर्राणोऽसना इत्याभ्यां बाधः | 
“अन्योऽन्तर आत्मा विज्ञानमय” इत्यस्याः श्रतेरकर्तेत्यनेन बाधः । अन्योऽ- 
न्तर आस्मानन्दमय” इत्यस्याञ्चैतन्यसित्यनेन बाधः । “प्रज्ञानघन एवानन्द- 
सय” इत्यस्याश्विन्मात्रमित्यनेन बाधः । “असदेवेदं” इत्यस्याः सदित्यनेन 
बाघ इति प्रत्येकं.योजनीयम्‌ । अत्रोदाह्ृतश्रृती नामिव्थमक्षरविन्यासाः कमेण 
द्रष्टव्याः । “कश्चिद्धीरः प्रत्यगात्मानमैक्षत्‌”, “अस्थूलसनण्वहस्वमदीचे म 
“अचक्षुःश्रोत्रं तदपाणिपादम्‌, “अप्राणो ह्यमनाः शुभ्रः?, “अनन्तश्चात्सा 
विश्वरूपो ह्यकती”, “न चास्ति वेत्ता मम चित्सदाहम, “चिन्मात्रोऽहं 
सदाशिवः”, “सदेव सोम्येदमत्र आसीत्‌”, “सत्यं स आत्मा' १ इति॥ आदि- 


भिन्न, असना--अन्तःकरण से भिन्न, अकर्ता-कर्ता से भिन्न, चैतन्य-प्रकाशात्मक, 
चिन्मात्र-क्ेवल चित्स्वलूप और सत्‌-शुच्य से भिन्न है, इस आशय की प्रबल श्रुतियों के 
विरोध से, पुत्र आदि से लेकर शून्य पर्यन्त हश्यमान जड़ के चैतन्यमास्य होने से घट 
आदि के समान अनित्य होते से, “मैं ब्रह्मरूप हैं! विद्वानों के इस प्रबल अनूभव से उत 
उन श्रुति, युक्ति, अनुभवाभासों का बाध होने से भी पुत्र आदि से लेकर शून्य पर्यन्त 
समस्त अनात्मा ही है, अत; वेदान्त के विद्वानों का यह अनुभव है कि उन उन पुत्र 
आदि पदार्थों का भासक नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्त: सत्यस्वमाव--प्रत्यक्‌ चैतन्य ही 
आत्मरूप बस्तु है । यह अध्यारोप का प्रकार है 


व्याख्या दियो 
अब यह बताता है कि पुत्र आदि जित पदार्थो को विभिन्न वादियों ने आत्मा 


ही 
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शब्दात “एष स आत्मा सर्वान्तर;”, “अशरीरं शरीरेषु”, “प्राणस्य प्राणमुत 
चक्षपश्र कुरुत श्रोत्रस्य श्रोत्रं मनसो ये सनो विढुः”, “केन प्राण; प्रथसः प्रति 
युक्तः, “यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सह”, “न करोति न लिप्यते?, 
“साक्षी चेता केवलो निर्गुणश्च”, “कत्स्नः प्रज्ञानचन एव”, “उन्तमेनं ततो 
बिङुः” इत्याद्याः श्र तय; संगृह्मन्ते ।। PS. बिह. 

इद्मत्रानुसन्धेयम्‌ । पुत्रात्मभुतिस्तु देहावछम्बिनीति तस्या गोणाथत्वं 
स्पष्टमेव । “ते ह प्राणा” इतिश्रृतिरर्थवादत्वाः ; स्वार्थपरा । अन्नसयाद्याः 
नन्दमयान्तश्र्‌ तेसुज्ञादिषीकावत्सवोन्तरत्रह्मपुच्छशव्दबाच्यात्सप्रतिपत्युपाया- 
्वेनोपन्यस्तत्वान्न तस्याः स्वाथेपरत्वम्‌ । प्रत्यशादीनां सिद्धान्त्युपन्यस्त- 
श्रूतिवचनानां तु बक्ष्यसाणोपक्रमादिलिङ्गैरात्मयाथात्म्यपरत्वसिति युक्तं 
प्राबल्यसिति ॥ 


कहा है वे पदार्थ वस्तुतः आत्मा नहीं हैं, आत्मा उन सब से भिन्न है, यद्यपि यह सच 
हे कि अतिप्राकृत आदि सभी वादियों ने अपने मतों को श्रुति, युक्ति और अनुभव के 
आघार पर प्रस्तुत करने की चेष्टा की है, तथापि यह स्पष्ट है कि पुत्र आदि को आत्मा. 
सिद्ध करने लिये वादियों ने जिन श्रुति, युक्ति और अनुभवों को साक्षी रूप में प्रस्तुत 
किया है वे शुद्ध, श्रुति, युक्ति, अनुभव नहीं हैं किन्तु श्रुति, युक्ति, अनुमवाभास हैं, 
पुत्र आदि को आत्मरूप सिद्ध करने में वे वास्तव साक्षी नहीं हैं, आपाततः केवल ऐसा 
आभास होता है कि उनसे पुत्र आदि की आत्मरूपता का प्रतिपादन होता है, क्योंकि 
वादियों द्वारा पुत्र आदि को आत्मा सिद्ध करने के लिये जिन श्रुति, युक्ति, अनुभवों 
को प्रस्तुत किया गया है वे स्वयं एक दूसरे को काटती हैं अतः उनमें किसी श्रुति, 
युक्ति और अनुभव को उस मन्तव्य का समर्थक प्रमाण नहीं माना जा सकता जिसके 
समर्थन में उनका उपन्यास हुआ है, इस प्रकार वादियों हारा उपस्थापित श्रुति, युक्ति- 
और अनुभव जब परस्पर विरोधी हैं, तब यह अत्यन्त स्पष्ट है कि उनसे पुत्र आदि को; 
आत्मा नहीं सिद्ध किया जा सकता, अतः यह कहने में कोई संकोच नहीं हो सकता 
कि पुत्र आदि निश्चित रूप से अनात्मा हैं, उनमें किसी को भी आत्मा सिद्ध करने के 
थिये कोई प्रमाण प्राक्च नहीं है । 


यह ज्ञातव्य है कि पुत्र आदि आत्मा नहीं हैं, यह निष्क्रषं केवल इसी बात पर 
आधारित नहीं है कि पुत्र आदि को आत्मरूपता का समर्थन करने के लिये वादियों 
द्वारा जित श्रुति, युक्ति ओर अनुभवों को साक्षी रूप में प्रस्तुत किया गया है, वे एक 
दूसरे का विरोध करती हैं, अपितु इस तथ्य पर आधारित है कि आत्मा को पुत्र आदि 
से भिन्न बताने वाले अनेक प्रमाण श्रुति, युक्ति ओर अनुभवों के रूप में उपलब्ध हैं 
जिनसे आपाततः पुत्र आदि को आत्मरूप बताते हुए प्रतीत होने वाले श्रुति आदि 
प्रमाणामासो का बाध हो जाता है, जैसे--“आत्मा बै पुत्रनामासि’ इस पुत्रात्मवादिनी 
श्रुति का 'कश्चिद्धरीर: प्रत्यगात्मानमैक्षतु--कोई कोई वीर पुरुष प्रत्यकू--सवपिक्षयाः 
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पुत्रादिशन्यपर्यन्तं न नित्यं जडत्वाद्धटादिवत्त | नित्यश्चात्मा तदनित्य- 
व्वेडकृताभ्यागमळृतविनाशप्रसज्ञात्‌ । अतो न पुत्रादीनामात्सत्वमिति युक्ति- 
माह--अस्येति । जडत्वसुपपादयति--चेतन्यभास्यत्वेनेति । न चात्मनोऽपिः 
चेतन्यभास्यत्वं कर्मकतुभावविरोधात्‌ | कतुर हि क्रियां प्रति गुणभावः. 
कमेत्वं तु प्राधान्यम्‌ । तथा चैकस्या क्रियायामेकस्यात्सनो यगपट्विरुद्धधसी- 
श्रयत्वे वैरूप्यप्रसङ्गः । नापि ज्ञानाश्रयत्वेनात्मनो भावः सम्भवति । ज्ञान-- 
भिन्नस्य ज्ञानकर्सत्वेनेवापरोक्षत्वनियमात्‌ । नापि नित्यानुमेयोऽसन्दिग्धत्यात्‌ । 
न हि कदाचिदात्मन्यहमस्मि नास्मि वेति संदेहः कस्यचिद्टुश्यते । परिशेषा-' 
त्स्वयम्प्रकाश इति न तस्य चेतन्यभास्यता। श्रुतयश्च सवन्ति स्वप्रक्काश- 
साधिकाः परप्रकाश्यतानुमानविरोधिन्य:। “न विज्ञातेविज्ञातारं विजानीयाः 
“विज्ञातारमरे केन विजानीयात”, “अन्यदेव तद्विदितादथो अविदितादधि”, . 
“अत्रायं पुरुषः स्वयंज्योतिः”, ` “आत्मैवास्य ज्योतिः”, “अप्राप्य मनसा. 
सह”, “यन्मनसा न मनुते” इत्येवमाद्याः ॥ 
_ " - ० sh SRE 
निकटतम आत्मा को देखता है” इस श्रूति से बाघ होता है, क्योंकि यह श्रूति 
सर्वापेक्षया निकटतम को आत्मा कहती हे और पुत्र सर्वापिक्षया निकट नहीं है वह तो 
पिता के शरीर की अपेक्षा पिता से स्पष्ट ही दूर है, स वा एष पुरुषोऽन्नरसमयः 
यह पुरुष जिसकी चर्चा की गयी, अन्नरसों से बना है! इस देहात्मवादिनी श्रुति 
का “अस्युलमनण्व ह्ूस्वमदी घंमु--आत्मा स्थूल नहीं है, अणु नहीं है, हस्व-छोटा नहीं 
है, दीध॑-लम्बा नहीं है! आत्मा में स्थौल्य आदि शरीरधर्मों का अभाव बताने. 
वाली इस श्रुति से बाघ होता, है, ति ह प्राणाः प्रजापतिमु--उत इन्दरियो ते 
प्रजापति से कहा” इन सब श्र्‌ तियों के बळ से समर्थित इन्द्रियात्मवाद का 'अचछछु 
श्रोत्रं तदपाणिपादम्‌--भआत्मा चक्षु, श्रोत्र आदि से भिन्न हैं एवं कर, चरण आदि 
से भिन्न है? आत्मा को ज्ञानेन्द्रिय और कर्मेंन्द्रिय से भिन्न बताने वाली इत श्र्‌ति से बाघ 
होता है, अन्यो$्तर आत्मा प्राणमयः-पूर्वं से मिन्न निकटस्थ त्राण आत्मा हैं! 
“अन्योऽन्तर आत्मा मनोमय:--पूवे से भिन्न निकटवर्ती मन आत्मा है? इन श्राणात्मवाद 
और मनश्चैतन्यवाद का प्रतिपादन करने वाली श्रुतियों का 'अप्राणो ह्यमता शुत्र: 
आत्मा प्राण और मन से भिन्न तथा नुञ्र-=निविकार है” आत्मा को प्राण और सन 
से मिन्त बताने वालो इस श्रुति से बाघ होता हैं “अन्योऽन्तर आत्मा विज्ञानमयः 
पुवं से भिन्त निकटवर्ती विज्ञान आत्मा हे? कर्ता विज्ञात को आत्मा बताने वाली इस 
श्रुति का 'अनन्तश्चात्मा विश्वरूपो ह्यक्रत्ता-आत्मा अनन्त=अन्तहीन; बहुझ्म और 
अकर्ता है--आत्मा को अकर्ता-कर्ता विज्ञान स॑ भिन्त बताने वाली इस शरू ति से बाघ 
होता है । प्राभाकर और तार्किक पक्ष से प्रस्तुत की गई “अन्योऽन्तर आत्मा आतष्दण 
मयः--पूर्व से भिन्त समीपस्थ आनन्दमय आत्मा को अज्ञातरूप बतानेवाली इस .श्रुतिः 


gre 
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ननु न चायमात्माणुप्ररिमाणवांस्तथा सति सकलशरीरव्यापिचेतन्यानु- 
पळम्भप्रसङ्गात्‌ । नापि सध्यमपरिसाणो सध्यमपरिमाणवतः सावयवत्वेना- 
नित्यत्वप्रसङ्गात्‌ “एवं चास्माकार्स्न्य॑” इतिन्यायनिरस्तत्वाच । नापि परमः 
महद्परिमाण उच्क्रान्तिगत्यागतिश्र तिबिरोधात्‌। अतः किम्परिमाणोऽयं 
प्रत्यगात्मेति । उच्यते । स्वतस्तावदखण्डत्रह्मात्मस्वभावत्वातू “स वा एष 


महानज आत्मा” इत्यादिश्र तेश्व परममहत्परिसाण एव । त्रह्मात्मस्वभावत्वं 


चास्य प्रवेशान्‌ तिभ्यः । “तत्सूष्ठा तदेबानुप्राविशत्‌” “स एवमेव सौमानं, 
विदार्येतया द्वारा प्रापद्यत”, “स एष इह्‌ प्रविष्ट आनखाग्रेभ्यः?, “अनेन 
जीवेनात्मनानुप्रविश्य”, “सवौणि छपाणि विचित्य धीरो नामानि कृत्वाभि- 
बदन्‌ यदास्ते”, “एको देवो बहुधा सन्निविष्टः”, “यथा ह्ययं ज्योतिरात्मा 
विवस्वानपो भिन्ना बहुधैकोऽनुगच्छन्‌। उपाधिना क्रियते भेदरूपो देवः 
क्षेत्रेष्येवमजो5यमात्मा??, “पुरश्चक्रे द्विपदः पुरश्चक्रे चतुष्पदः । पुरः स पक्षी 
मूत्वा पुरः पुरुष आविशत्‌”, “रूपं रूपं प्रतिरूपो बभूव”, “अग्निर्यथैको 
भुवनं प्रविष्टो रूपं रूपं प्रतिरूपो वभूव” इत्येवसा दिभ्यः । 

“घेत्रजञं चापि सां CF rr 0670) 

“अहमात्मा गुडाकेश सवभूता शयस्थितः ॥”, 

“ममेवांशो जीवलोके जीवभूतः सनातनः” ॥ 


का 'न चारित वेत्ता मम चित्सदाऽहम्‌--मेरा कोई ज्ञाता नहीं है, मैं सदा चैतन्यरूप हूँ! 


आत्मा को चैतन्यरूप बताने वाली इन श्रतियों से बाध होता है । भाद्दों द्वारा उपस्था- 
पित 'प्रज्ञानचन एवानन्दमयः--आनन्दमथ प्रज्ञानघन ही आत्मा है” अज्ञान से 
उपहित चैतन्य को आत्मा बताने वाली इस श्रुति का “चिन्मात्रोऽहं सदाशिवः--मैं 
सदा शुद्ध चैतन्य रूप शिव हूँ” शुद्ध चैतन्यमात्र को आत्मा बताने वाली इस श्रुति से 
बाव होता है, शुन्यवादी बौद्ध द्वारा प्रस्तुत की गई 'असदेवेदमग्र-भासीत्‌--सृष्टि से 
पूवं केवल शुन्य ही था? शून्य को आत्मा बताने वाडी इस श्रुतिका “सदेव सोम्येदमग्र 
आसौत्‌-ृष्टि से पूर्वं केवल सतु ही था” आत्मा को सृष्टि से पुवे भी सत्‌ बतानेवाली 
इस श्रुति से बाघ होता है । 
प्रश्‍न हो सकता है कि श्रुति यदि प्रमाण है तो उसके सभी बचनों को प्रमाण 
मानना होगा, क्योंकि एक ऋचा को प्रमाण ओर दूसरे को अप्रमाण मानने में कोई युक्ति 
नहीं है अत: पुत्र आदि को आत्मा बताने वाली श्रृतियों को अन्य श्रतियों से बाधित 
बताना संगत नहीं हैं, इसके अतिरिक्त यह भी कहा जा सकता है कि जब एक श्रुति- 
वाक्य का अन्य थ्रृतिवाक्य से बाघ माना जायगा तो पुत्र आदि को आत्मा बताने वाली 
श्रुतियों से अन्य श्रुतियों का भी बाघ मानना सम्भव होने से पुत्रात्मवाद, देहात्मवाद 
आदि का खण्डन नहीं किया जा सकता, अतः विवश होकर इस निष्कर्ष पर पहुँचना 
होगा कि जा से आत्मा का कोई निश्‍चित स्वरूप नहीं सिद्ध किया जा सकता । 
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इत्यादिस्मृतिभ्यश्च । संसारित्वावस्थायामेव तस्योपाधिनिबन्धनं परि- 

च्छिज्ञपरिमाणम्‌ । तच्च यथोपाध्यनुरूपत्त्रादनियतम्‌ । तथा च दशंयति श्रुति 

“अङ्कष्ठसात्रो रवितुल्यरूपः??, ६ 

“आराग्रमात्रो ह्यवरोऽपि दृष्टः” ||, 

“वालाग्रशतभागस्य शतधा कल्पितस्य च । 

भागो जीवः स विज्ञेय 0 9) 

“सेच खी न पुमानेष नैव चायं नपुंसकः । 

यद्यच्छरीरमादत्ते तेन तेन स युज्यते” ॥ 
इत्यादिबचनैः। “स च प्रतिशरीरमभिन्न एव”, “एको देवो बहुधा 
सन्निविटः”, एकं सहिप्रा बहुधा वदन्ति’, “एकं सन्तं बहुधा कल्पः 
यन्ति”, “्बमेकोऽसि बहुतलुप्रविष्ट:”, “इन्द्रस्यात्मानं शतधा चरन्तम्‌”, 
“एकः सम्बहुधा विचारः” इत्यादिश्रुतिशतेभ्यः । तस्मादेहेन्द्रियप्राणमनो- 
बुद्धायव्याकृतविलक्षणस्तत्साक्षी चिद्धातुः सद्रुपः प्रत्यगात्मेति निश्चितोऽर्थः । 

अनुभवप्राबल्यं दर्शयति-अहमिति “तं न पञ्यन्त्यकतस्नो हि स 

प्राणन्नेव प्राणो नाम भवति” इत्युपक्रम्य, प्राणाद्यात्मविज्ञानमक्ृत्छविषयता- 
दोपेण निन्दित्वान्ते तु “आम्मेत्येवोपासीतात्र होते सर्वं एकं भवन्ति” इति 
कृरस्नात्मस्वभावं वेदितव्यं निर्दिश्य “तदेतत्पदनीयस्य सवस्य यदयमात्मा” 
इति तदतिरिक्तस्य ज्ञातव्यस्यानवशेषं दर्शयन्ती श्रृतिस्तद्विज्ञानवत एव विद्वत 
सूचयति । तथोत्तरत्रापि “तदाहुयदूत्रह्मविद्यया सवे भविष्यन्तो मलुष्या 
किमु तदूत्रह्मावेत” इत्याक्षिप्य “हदात्मानमेवावेदहं ब्रह्मास्मीति तस्मात्तत्सवेस- 
भवत्‌” इति च विद्धदतुभवत्वं त्रह्मात्मज्ञानस्य दर्शयति । अत इतोडवाक्च देशेषु 
प्रत्यगात्मत्वाभिमानो भ्रान्तिरिति भावः । प्रत्यगात्मविषयारोपसुपसंहरति-- 
अत इति । वेदान्तविद्वदुनुभव इति विशेषणेन मतान्तरेऽबु भवस्य मूळभ्रमाण- 


शैथिल्यं सूचयति । अध्यारोपप्रकरणमुपसंहरति--एवमिति ॥ २० ॥ 
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इस प्रश्न के उत्तर में वेदान्ती विद्वानों का कहना है करि यह सत्य है किश्रृति 
के सभी ऋचाओं के समातरूप से प्रमाण होते से आत्मा की परस्पर विरुद्ध विविधरूपता 
बताने वाले श्रुतिवचनों से आत्मा का निश्चित स्वरूप गात पाने में कठिताई प्रतीत 
होती है, परन्तु थोड़ा विचार करते पर इस कठिनाई का अस्तिस्व समाप्त हो जाता हैं, 
कहने का आशय यह है कि सभी श्रुतिवाक्यों के मोटे अर्थं को ग्रहण करने पर कठि- 
नाई अवइ्य है पर उसके तात्पर्याथं को ग्रहण करने पर कठिनाई नहीं रह जाती, जैसे 
यह कहा जा सकता है कि मनुष्य की आत्मा वही वस्तु है जो उसे सर्वाधिक प्रिय है 
क्योंकि वह अपनी आत्मा के लिये ही संसार की सारी कठिनाइयों को झेलता है, सब 
प्रकार उसी को तुष्ट करने के प्रयत्न में निरन्तर लगा रहता है, किसी भी वस्तु से 
प्रेम बह उसी के लिये करता है, अतः जो शरुतिवाक सर्वान्तर को- अन्य सभी की 


«अल हो 
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(७३ (४ ९ ee “९ 
अपवादो नाम रज्जुविवर्तस्थ तपंस्य रज्जुमात्रत्ववडस्तुविव- 


संस्यावस्तुनोञ्जञानादेः प्रपञ्चस्य वस्तुधात्ररूय्‌ । तदृ 


Se A मर न व 
“सतखतो उन्यथाग्रया विळा 
अतखतोउन्यथाप्रथा (ववत इ 

नभ - नळ हु ठ MR» VOT भे 

एतङ्ांगायहेन चढाई श्शलशरोरजाह भ[ग्य- 


रूपान्नपानादिकपेतदायतनक्ूषभूरा।दे द्‌ ।न्यतदादतनद्धूतं 
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ब्रह्माण्ड चंतत्मदर्भतेषा का 


छं 


र 5पयिष्यंस्तल्लक्षणमाह्‌ 
अपवादो नामेति । कार्यस्य कारणमात्रसत्तावशेपणं कारणस्वरूपव्यतिरेकेण 
अपेक्षा प्रियतम को आत्मा बताता है, वहो आत्मा के स्वरूप का तिर्णायक वाक्य है; 
आत्मा के सम्बन्ध में कुछ चर्चा करनेवाले अन्य समी वाक्य मोटे तौर पर चाहे जो 
भी कहते हों पर तात्पये की दृष्टि से वे सव उसी वाक्य के प्रतिपाद्य आत्मस्वरूप के 
बोधक हैं जो सर्वात्तर को आत्मा बताता है, यह वात जरुच्बती तारा को दिखाने की 
प्रक्रिया से स्पष्ट अवगत हो सकती है, कहने का आशय यह है कि जैसे अरुन्धती को 
पहचानने वाला व्यक्ति जव क्रिसी अन्य व्यक्ति को अरुत्धती की पहचान कराते को 
उद्यत होता है तब अरुन्धती के अतिसूक्ष्म तारा होने से सहसा उस पर नये व्यक्ति की 
दृष्टि आक्ृष्ट करना सम्भव न होने से वह उसके समीपस्थ अन्य सात स्थूल तारावों को 
ही अरुन्धती बताते हुए क्रम से वास्तव अरुन्धती की पहचान कराता है, तो जैसे उसका 
स्थूल तारा को अरुन्धती कहना आपाततः असत्य होता है किन्तु वास्तव अरुन्धती बोध 
कराने में सहायक्र होने से तात्पर्यतः असत्य नहीं होता, उसी प्रकार सर्वान्तर को आत्मा 
बताने में सहायक होते से पुत्र आदि को आत्मा बताने वाले श्रुतिवाक्य भी तात्पर्यतः 
असत्य या अप्रमाण नहीं हो सकते, कहने का अभिप्राय यह है कि जो मनुष्य को सर्वा- 
घिक प्रिय होने से उसकी आत्मा है उसका सहसा बोध करा देता सम्मव त होने से 
पुत्र, शरीर आदि प्रिय वस्तुओं से आरम्भ कर सर्वाधिक प्रिय तक जिज्ञासु की बुद्धि 
आकृष्ट की जाती है जिससे जिज्ञासु को आत्मा के वास्तव स्वरूप को समझने में किसी 
कठोर आयास का अनुमव नहीं होता । 
.अनुवाद--- 

अपवाद का अर्थ है रस्सी के विवते सांप का रस्सीमात्र होने के समान वस्तु 
के विवतं-अज्ञान आदि अवस्तु भूत जगत्‌ का वस्तुमात्र होना, जैसा कहा गया है कि 
“किसी पदार्थे का अन्यथा म तात्त्विक रूप विकार कहा गया है और अन्यथा 
ममान अतात्त्विक रूप विवर्त कहा गया है । भोग का आश्रय चार प्रकार का सम्पूर्ण 


. स्थुल शरीर, अन्न, पान आदि सोग्य, इतका आश्रय भू आदि उ ल 
त 


Nc 
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शब्दादिविषयसहितानि पञ्चीकृतानि भूतानि सृष्ष्मशरीरजातँ 


अतससर्सेतेयां कारणरूपाप्ीकृतभूतवात्रं मति । एतानि सछादि- 


गणसहितान्यपस्थीछुताब्थुस्पत्तिव्युत्कमेणतत्कारणभूताज्ञानोपहित ४. 
चेतस्वमा्ज भवति । एतदज्ञानमज्ञानोपहितं चैतन्य चेश्वरादिकमेतदा- 


घारभूताहुपदितचेतन्यर १० तुरीयं ब्रह्ममात्रं भवति ॥ २१ ॥ 


कार्यस्यासतावधारणं वापवाद इत्युक्तं भवति । एबंळक्षणोऽपवादः केत क्रमे- 
णेत्यपेक्षायां «बरिपर्ययेण तु क्रसोऽत उपपद्यते च” इतिन्यायमाश्रित्योत्पत्तिः 
क्रमयेयरीत्येतापवादं क्रमेण दशयति-तथाहीत्यादिना । 

रत्यक्षसिद्धं चतुर्विधभूतग्रामं चरमकायेमडणुल्या निर्दिशति--एतद्भो- 
गायतनमिति । द्वितीय एतच्छव्दोऽ्ादिविपयः । आदिशब्दः पानादिसङ्‌ः 
ग्रहार्थः । प्रथिवी गन्धतन्मात्रास्मिका रसतन्मात्रास्मिकाम्मात्रं भवति । आपसे 
ता रपतन्मात्रात्मकतेजोमात्रं भवन्ति । तत्र तेज: स्पर्शतन्मात्रात्मकचायु मात्रै 
भवति | स च वायु; शब्दतन्सात्रात्मकाकाशमात्र भबति । स चाकाशः स्व- 
कारणमभूताज्ञानोपहितर्चतन न अवतीति । एतदाधारेत्यत्रेतच्छब्दाउज्ञान- 
तदुपहितचेतन्यविषयः । एतदाधारेत्यादित्रह्मान्तानां पदानां कर्मधारयः | 


आधार ब्रह्माण्ड, यह सब इनका कारण पक्षीकृत भूतमात्र हो जाता है। शब्द आदिं 
विषयों सहित ये पञ्चीकृत भूत और सूक्ष्म शरीर समूह ये सब इनका कारण अपञ्चीक्कत 
भूतमात्र हो जाता है, सत्त्व आदि गुणों से सहित ये अपद्धीङृत शत उत्पत्ति से विपरीत 
इनके कारण अज्ञान से उपहित चैतत्यमात्र हा जाता है, यह अज्ञान इससे उपहित 
ईइवर आदि चैतन्य इनका आधार अनुपहिंत चैतन्य स्वरूप चतुर्थ ब्रह्ममात्र हो जाता है। 
उपार्या-- 

प्रत्यक्ष हृश्यमात शरीर के चार प्रकार होते हैं, जरायुज, अण्डज, स्वेदज ओर 
उज्ज । जरायु का अर्थ है गर्भ को ढकने वाला चमड़े का थैला, उससे जो शरीर 
उत्पन्न होता है उसे जरायुज कहा जाता हैं, मनुष्य, पशु आदि का शरीर इसी वर्ग 
सँ आता है, अण्डे से जो शरीर उत्पन्त होता है उसे अण्डज कहा जाता है, पक्षी, 
'सर्प आदि का शरीर इस वर्ग में आता है, स्वेद पसीता आदि से जो शरीर उत्पन्न 
होता है उसे स्वेदज कहा जाता है, यूका, मत्कुण, मशके आदि का शरीर इस वर्ग में 
आता है, ऊपर की ओर भूमि को फाड़ कर जो शरीर उत्पन्न होता है उसे उद्धिज्ज 


'कहा जाता है, इस वर्ग में पेड़, पौधे आदि का समावेश होता है, चारों प्रकार का यह्‌ 
थे है सुख, दुःख का अनुभव, यह 


स्थूल शरीर मोग का आश्रय होता है, भोग का थे 
अनुभव स्थुल शरीर में ही उत्पन्न होता है स्थूल शरीर के अमाव में इस अनुमव का 
ज्ञान नहीं होता, इसीलिये इसे मोगापतत कहा जाता है। 


२०८ वेदान्तसार 
तु ९ ८ 
आश्यामध्यारोपापवादास्यां तसवस्पदार्थशोधनसापि 


भवति । तथाहि अज्ञानादिसमशिरिेतदुपहि 
चैतन्यमेतदनुपहितं चेतत्त्रयं तप्तायःपिण्डबदेकर 


तँ सवज्ञस्वादिविशिष्ट 
वेनावभासमानं तत्पद- 


अन्त, पान भादि भोग्य हैं क्योंकि इनके सेवन से ही भोग का उदय होता है, 
मोग्य का लक्षण ही यही है कि जिसके सेवन से सुख या दुःख का अनुभव हो बह्‌ 
मोग्य है, भु आदि चोदहों लोक भोग्य और भोगायतन का आश्रय है क्योंकि इन लोकों 
में हो स्थूल शरीर एवं अन्त पान आदि की उत्पत्ति होती है। ब्रह्माण्ड इन सभी का 
अर्थात्‌ अन्न, पाक आदि भोग्य पदार्थ, चार प्रकार के स्थुल शरीर और भु आदि 
चौदह लोक का भावार है, क्यों ब्रह्माण्ड में ही ये सब उत्पन्न तथा आश्रित होते हैं 
पञ्चीक्कत भुत इन सभी के कारण हैं, कारण से कार्य का पृथक्‌ अस्तित्व नहीं होता अतः 
उक्त सभी पदार्थं वस्तुतः पञ्चीकृत भूतात्मक है, पञ्चीकृत भूत आकाश, वायु, तेज, जल 
भोर पृथिवी इनके गुण शब्द आदि विषय इन सव का कारण है अपञ्चीकृत भूत--शुद्ध 
आकाश आदि, अतः शब्द आदि सहित पञ्चीकृत भुत वास्तव में अपने कारण अपञ्ी- 
कृत भूत से भिन्न नहीं है । अपञ्चीकृत भूत शुद्ध आकाश आदि तत्त्व भादि गुणों से 
उत्पन्न होते हैं भोर सत्त्व आदि गुण अज्ञान से उपहित चैतन्य से उद्गत होते हैं अतः 
अपञ्चीकृत भुत अपने जनक सत्त्व आदि गुणों सहित इन सबके जनक अज्ञानोपहित 
चैतन्य मात्र है, सम्पूर्ण कार्यों का अज्ञान से उपहित चैतन्य मात्र में जो पर्यवसान होता 
है वह उत्पत्ति क्रम से विपरीत होता है अर्थात्‌ जिस कार्य की उत्पत्ति जिस कारण से 
होती है उसी में उसका पर्यवसान होता है, पञ्चीकृत भूतों से उत्पन्न स्थूल शरीर, 
अन्त पान आदि, भु आदि चौदह लोक और ब्रह्माण्ड का पर्यवसान पञ्चीक्ृत भुतों में, 
शब्द आदि विषयों से सहित पञ्जीकृत भुत और समस्त सुक्ष्म शरीर की उत्पत्ति अपञ्ची- 
कृत भुतो से होती है अतः उन सब का पर्यवसान उनके कारण अपञ्चीकृत भूतो में 
होता है, सत्त्व आदि गुणों सहित अपञ्चीकृत भूतों का जन्म अज्ञानोपहित चैतन्य से 
होता है अतः उन सबका पर्यवसान अज्ञानोंपहित चैतन्य में होता है, अज्ञात और ईश्वर 
आदि अज्ञानोपहित चैतन्य का उद्गम शरीर चैतन्य शुद्ध ब्रह्म से होता है अतः उनका 
पर्यवसान शुद्ध चैतन्य में होता है, निष्कर्षतः शुद्ध चैतन्य हो वस्तु है उससे भिन्न जो 
कुछ बुद्धि गत होता है वह सब शुद्ध चैतन्य का विवर्त है 


अनुवाद--- 


इस अध्यारोप ओर अपवाद में “तत्‌' और 


त्विमुः पद के अर्थो का शोघत 
होता है, उन पदों के शुद्ध अर्थ की प्रतीति होती है 


हैं, जैसे अज्ञान आंद की समष्टि, इस 
सवसे उपहित सर्वज्ञत्व आदि से विशिष्ट चैतन्य एवं 


न अज्ञान आदि से अनुपहित चैतन्य 
ये तीनों तप्त अयःपिण्ड के समान एकीभूत होकर प्रतीयमान होने कह ततु पद का 
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वाच्यार्थो भव॑ति । एतदुपाध्युपहिताधारभूतमनुपहितं चेतन्यं तत्पद- 
लक्ष्या्थों भवति । अज्ञानादिव्यश्रित॒दु पहितास्पज्ञस्वादिविशिष्टचेत॑न्य- 
भेतदलुपहितं चैतत्त्रयं तप्तायपिण्डवदेकत्वेनावभासमानं त्वम्पद- 
वाच्यार्थी भवति । एतदुपाध्युपहिताधारभूतमलुपहितं प्रत्यगानन्दं 
तुरीयं चैतन्य खम्पदलक्ष्यार्थो भवति ॥ २२ ॥ 


“जगत्प्रतिष्ठा देवर्षे प्रथिव्यप्सु प्रहीयते । 
ज्योतिष्यापः प्री यन्ते ज्यो तिवोयो प्रछीयते ॥ 
वायुश्च ळीयते व्योम्नि तच्चाव्यक्ते प्रहीयते । 
अव्यक्तं पुरुषे ब्रह्मन्निष्कले सम्प्रलीयते” ॥ इति, 
“पुरुषान्त परं किञ्चित्सा काष्ठा सा परा गतिः” ॥ इति च ॥ २१॥ 
अध्यारोपापवादनिरूपणे फलितमाह--आभ्यामिति। । त्रह्मात्मचेतन्यस्या- 
द्वितीयप्रत्यमूपतानिरूपणार्थत्वादध्यारोपादिप्रपञ्चनस्य पदार्थशुद्धि रवान्तरफळ- 
मिति सूचयितुं पदार्थशोधनमपीत्युक्तम्‌ । तत्त्वम्पद्योः प्रत्येक द्विविधोऽर्थो 
` चाच्यो लक्ष्यश्वेति । तदुभयं विभज्य द्‌शेयति-तथाहीत्यादिता । समष्ट्यज्ञानं 
तढुपहित ईश्वरस्तठुभयाश्रयमडुपहितं स्वमहिम्नि प्रतिष्ठितमक्षरशव्दबाच्यं 
चिन्मात्रमित्येतव्त्रयं तप्तायःपिण्डवदविविक्तं तत्पदवाच्याथे इत्यर्थः। आदि- 


वाच्यार्थं होता है, इन उपाधियों ओर इनसे उपहित का आधार होता है अनुपहित शुद्ध 
चैतन्य, वह ततु पद का लक्ष्यार्थ होता है । 

अज्ञान आदि की व्यष्टि, इससे उपहित अल्पज्ञत्व भादि से विशिष्ट चैतन्य और 
इन सब से अनुपहित चैतन्य तप्त अयःपिण्ड के समान एक प्रतीत होने पर त्वमु पद का 
वाच्यार्थ होता है, इन उपावियों और इनसे उपहित चैतन्य का आधारभूत अनुपहित 
प्रत्यग्‌ आनन्दरूप तुरीय चैतन्य त्वमु पद का लक्ष्याथं होता है । 
व्याख्या--- 

“त्वमसि? यह वेदान्त का एक महावाक्य है, इस वाक्य से तत्पदार्थं और त्वमु 
पदार्थ का ऐक्य बताया गया है, यह ऐक्य उन पदों के वाच्य अर्थो में सम्भव नहीं है 
अतः दोनों पदों से लक्षणा द्वारा एक अभिन्न अर्थ शुद्ध चैतन्य का बोध माना जाता है। 
इस वाक्य से ततु पद ओर त्वम्‌ पद के अर्थो का बोध हो जाने पर साधक को अपने 
साथ ब्रह्मा के ऐक्य का अनुभव होता है जिसका अभिलाप वह दूसरे महावाक्य “बहू 
बरह्मास्मि--मैं ब्रह्म हूँ' से करता है । कहते का आशय यह है कि 'तत््वमसि’ इस महा- 
वाक्य से तत्पदार्थं और त्वम्‌ पदार्थ की एकता का बोघ होता है, पर यह एकताबोध उन 
पदों के प्रसिद्ध अर्थ को ग्रहण करने से सम्भव नहीं हो सकता, क्योंकि त्वं पदार्थ के 
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२१० वेदान्तसार 


पदारसमष्टिहिरण्यगर्भविराजौ गृह्येते। तत्राज्ञानादिव्यष्टिरित्यत्रादिपदात्सूक्ष्म- 
शरीरं स्थूलशरीरं च गृह्यते। एतदनुपहितं प्रत्यक्चितिमात्रम्‌ । शेषं पूर्ववत्‌ । 
उभयत्रापि यथायोगमव्याक्ृतं समष्टिस्वप्नजागरो सुषुप्तिव्य ष्टिस्वप्नजागरो 
चेत्येवमवस्थात्रययुक्तमिति योजयितव्यम्‌ । अज्ञानतस्कारयंसमस्तप्रपञ्चेषु सत्ता- 
स्फूतिप्रदत्बेनालुस्यूतं चित्सदानन्दाद्वयात्मकं वस्तु तत्पदलक्ष्यार्थः । देहेन्द्रिय- 
मनोबुद्धि प्राणाहंक्ृतित धमं जाग्रत्स्वप्नसुषुप्त्यवस्थाभ्यो बिळक्षणस्तत्साक्षी 
चिद्धातुस्त्वम्पदलक्ष्यार्थं इत्याह--एतढुपाध्युपहितेति ॥ २२॥ 


चटक अल्पज्ञत्व आदि घर्मो में तथा तत्पदार्थं के घटक सर्वज्ञत्व आदि घमो 
में एकता नहीं है और जब तक घर्मो में एकता नहीं होती तब तक उन घमों 
से विशिष्ट धर्मी में एकता नहीं हो सकती, किन्तु जह लक्षणा द्वारा त्वमु और ततु पद 
के अर्था में से घम को त्या कर केवल घर्मो का ग्रहण होता है तब दोनों पदों के 
अर्थ के घटक चैतन्य रूप घमो में भेद न होने से त्वम्पदार्थ और तत्पदार्थ में एकता 
का बोध निर्बाध रूप से सम्पन्न हो जाता है, इस एकताबोध के लिये ततु पद ओर 
त्वमु पद के शक्तिलभ्य अर्थं में से विशेषण अंश को त्याग कर विश्वेष्प्रभात्र का जो 
ग्रहण होता है उसे ही उन पदों के अर्थो का शोधन कहा जाता है, यह शोधन अध्या- 
रोप ओर अपवाद से सिद्ध होता है । 

कहा जा चुका है कि वस्तु में अवस्तु की कल्पना अध्यारोप है ओर नवस्तु 
का परित्याग कर वस्तुमात्र का ग्रहण अपवाद है, यह भी कहा जा चुका है कि चैतन्य 
लक्षण शुद्ध ब्रह्म ही वस्तु है, उसका अज्ञान और उस अज्ञान से अन्य समस्त बातें 
अवस्तु हैं । चैतन्य में अज्ञान की कल्पना अनादि है और अज्ञानमू लक्र जगत्‌ की कल्पना 
अपेक्षाकृत सादि है । यह भी बताया जा चुका है कि अज्ञान के समष्टि और व्यष्टि दो 
भेद हैं, समष्टि अज्ञान से उपहित चैतन्य में सर्वज्ञत्व आदि घर्मो का आरोप होता है ओर 
व्यष्टि अज्ञात से उपहित चैतन्य में अल्पज्ञत्व आदि घर्मो का आरोप होता है, 
चैतन्य यतः परम महानु है और अज्ञान उसकी अपेक्षा लघु है अतः पुरे चैतन्य का 
अज्ञान से आच्छादन न होने के कारण चैतन्य अज्ञात से अनुपहित भी रह जाता है, इस 
प्रकार मनुष्य की बुद्धि के समक्ष दो त्रिक उपस्थित होते हैं, एक है अज्ञान समष्टि, 
उससे उपहित सर्वज्ञत्व आदि घर्मो से विशिष्ट चैतन्य तथा अनुपहित चैतन्य, दूसरा है 
अज्ञानव्यष्टि, उससे उपहित अत्पज्ञत्व आदि धर्मो. से विशिष्ट चैतन्य तथा अनुपहित 
चैतन्य । मनुष्य को जब तक उक्त दोनों त्रिको में यह बोध नहीं हो जाता कि इतमें 
क्या आरोपित है और क्या सत्य है तब तक प्रत्येक त्रिक एक पिण्डीभूत अर्थ के 
समान एक अर्थ जैसा प्रतीत होता हैं, जैसे लोह का एक गोलाकार भाग जब देर तक 
अग्नि के सम्पर्क में आता हे तब अग्नि के समान हो तप्त हो जाता है, उस समय उसे 
देखने वाले को लोहे का गोला, अग्नि और ताप ये तीन पदार्थ अलग अलग नहीं प्रतीत 
होते किन्तु तीवाँ एकीभुत होकर प्रतीत होते हैं किन्तु जब अग्नि का सम्पर्क और 
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९ ०. ८ 
अथ महावाक्यार्थो वण्यते। इदं तखमसीतिवाक्र्य सम्बन्ध- 
अग्रेणाख॒ण्डाथबोघक॑ भडति । सम्बन्धत्रयं नाम पदयोः सामानाधि- 
क Cee ~ ८७ 
करण्यं पदाथयोडिजिषण विशष्पमाउ; प्रत्यगा-्मलब्णयोलक्ष्यलक्षण- 


य व शक 
भावश्वेति । तदुक्त/ू-- 


पदार्थप्रतिपत्तिपूर्वकत्वाद्वाकयाथेप्रतिपत्तरादावध्यारोपापवादाभ्याम्‌ वा- 
न्तराक्यावष्टस्मेन पदार्थ परिशोध्येदानी महावाक्याथ निरूपयितुमुपक्रमते-- ` 
अग्रेति। वाक्याद्वाक्यार्थप्रतिपत्तिक्रसमादौ सडग्रह्माति इदमिति । उक्त- 
सेब विभजते--सम्वन्धत्रयं नामेति। उक्ते विभागे नेष्कस्यसिद्धिवचनं 
संवादयति--तदुक्तमिति। मिन्नप्रवृत्तिनिमित्तानां शब्दानामेकस्सिन्नर्थ तात्पय- 
सम्बन्ध: सामानाधिकरण्यमिति ॥ 6 


तन्मूलक ताप की निवृत्ति हो जाती है तव लोहे के शुद गोले का बोध होता है, ठीक 
यही स्थिति उक्त दोनों त्रिकों की है, पहला त्रिक अलग अलग अबगत न होकर जब 
एकीभूत होकर प्रतीत होता हे तव वह तत्‌ पद से अभिहित होता है एवं दूसरा त्रिक 
जब अलग अलग प्रतीत न होकर एकीभूत होकर प्रतीत होता है तब त्वम्‌ पद से 
अभिहित होता है, तत्‌ पद से अभिहित एकीभूत त्रिक ईश्वर है ओर त्वमुपद से 
अभिहित एकीभूत त्रिक जीव है, इस प्रकार ईश्वर और जीव का अस्तित्व अध्यारोप- 
मूलक है। जब उक्त दोनों त्रिको में से आरोपित भाग को पृथक्‌ कर दिया जाता है 
केवल भनारोपित भाग को ग्रहण किया जाता है तब आरोपित माग के अपवाद सें 
अनारोपित चैतन्य मात्र के शेष रह जाने पर तत्‌ पदार्थ और त्वम्‌ पदार्थ के बीच 
किसी प्रकार का पार्थक्य नहीं रह जाता। इस प्रकार प्रथम त्रिक एकीभूत होकर प्रतीत 
होने की दशा में तत्पद से वाच्य और अध्यारोपित का त्याग करते पर बच जाते 
वाला चैतन्यमात्र तत्पद का लक्ष्य होता है । इसी प्रकार द्वितीय त्रिक एकीभुत होकर 
ज्ञात होते की दशा में त्वमूपद से वाच्य ओर आरोपित को अपवाद कर देने पर शेष 
रह जाने वाला शुद्ध चैतन्य त्वमु पद का लक्ष्य होता है । दोनों पदों के लक्ष्य मर्थो में 
कोई भेद नहीं होता । 
अनुवाद 

अब महावाक्य के अर्थ का वर्णते किया जाता है । “तत्वमसि” यह वाक्य तीन 
सम्बन्धों द्वारा अखण्ड अर्थ का बोधक होता है, वे तीन सम्बन्ध हैं ततु, पद ओर त्वम्‌ 
पदों का सामानाधिकरण्य--एक अर्थ में दोनों पदों का तात्पर्य, दोनों पदों के अर्थों में 
विरेषणविश्ञेष्यभाव--जैसे तत्पदार्थं विशेष्य और त्वम्‌ पदार्थं विशेषण, तथा ्रत्यण्‌ 
आत्मा-शुद्ध चैतन्य और लक्षणावृत्ति से प्रयुक्त तत्‌ एवं त्वम्‌ पद शुद्धः 
चैतन्य का लक्ष्यलक्षणभाव, जैसे शुद्ध चंतच्यरूप प्रत्यगात्मा लक्ष्य ओर उक्त दोनों पद 
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“सामानाधिकरण्यं च विशेषणविशेष्यता । 
लक्ष्यलक्षणसम्बन्धः पदार्थप्रत्यमात्मनास्‌' इति ॥ 
सामानाधिकरण्यसम्बन्धस्तावयथा सोऽयं देवदत्त इस्यस्मिन्वाक्ये 
तरकालवि शिष्टदेवद्वाचकसशन्दस्येतर्कारविशिष्टदेवद्चवाचकायं- 
शब्दस्य चेकस्मिन्पिण्डे तात्पयसम्बन्ध।। तथा च तस्वमसीति 


` वाक्येऽपि परोक्षत्वादिवि शिष्ट चेतन्यवाचकतत्पदस्यापरोक्षत्वादिविशि- 


चेतन्यनाचकत्वम्पदस्य चैकस्मिश्चैतन्ये तात्पयं सम्बन्धः । 
विशेषणविशेष्यभावसश्बन्धस्तु यथा तत्रेव वाक्ये सशब्दार्थ- 
तत्काटविशिष्टदेवदत्तस्यायंशन्दार्थेतत्कालविशिष्ट देवदत्तस्य चान्योन्य- 
भेदव्यावतकतया विशेषणबिशेष्यभावः । तथात्रापि वाक्ये तत्पदार्थ- 
परोक्षत्वादिविदिष्टचेतन्यस्य त्वम्पदार्थापरोक्षस्वादिविशिष्टचेतन्यस्यः 
चान्योन्यमेदष्याबतेकतया बिशेषणविशेष्यभावः। लक्ष्यलक्षणसम्बन्धस्तु 


सामानाधि करण्यळक्षणमभिप्रेत्य तस्योदाहरणं तत्त्वम्पदयोरलुवर्तयति-- 
सामानाधिकरण्यसम्बन्धस्ताबदिति । तत्कालोऽतीतकाळः । . एतव्कालोः 
बतेमानकालः । परोक्षत्वादीत्यादिशब्दाज्ियन्दत्वादिग्रह: । अपरोक्षत्वादीत्या- 
दिपदान्नि यम्यत्वादिग्रह्‌ः ॥ 


लक्षण किवा लक्षक, जैसा कि कहा गया है--पद, अर्थ और प्रत्यगात्मा का सामाना 


घिकरण्य, विशेषण विशेष्यमाव और लक्ष्यलक्षणसम्बन्ध । 

सामानाधिकरण्य सम्बन्ध का अर्थ है किसी एक अर्थ में दो पदों का तात्पर्य, 
जैसे 'सोऽयं देवदत्त:--यह वही देवदत्त है” इस वाक्य में 'स” शब्द तत्काल तद्देशा 
विशिष्ट देवदत्त का वाचक है और “अयं? शब्द एतत्काल एतद्देश विशिष्ट देवदत्त का 
वाचक है किन्तु इस वाक्य में दोनों पदों का तात्पर्य देशकाल का भेद होते पर मी 
एक देवदत्तपिण्ड को बताते में है, ठीक इसी प्रकार “तत््वमसि--तुम वही हो! इस 
वाक्य में परोक्षत्व आदि से विशिष्ट चैतन्य के वाचक तत्‌ पद का और अपरोक्षत्क 
आदि से विशिष्ट चैतन्य के वाचक त्वम्‌ पद का धमंभेद होने पर मी एक चैतन्य धर्मी 
का बोघ-कराने में तात्पयं है । एक अर्थ का बोघ कराने में दो पदों के इस तात्पर्यं को 
ही दो पदों का सामानाधिकरण्य कहा!जाता है । 

“सोऽयं देवदत्तः' इसी वाक्य मे “स! शब्द का अर्थ तत्काल तहेश विशिष्ट देवदत्त 
और “भयं? शब्द का अर्थ एतत्काल एतद्देश विशिष्ट देवदत्त, एक दूसरे के भेद केव्यावत्तंकः 
हुँ अतः दोनों में परस्पर विशेष्यविशेषणभाव होता है, ठीक इसी प्रकार “तत्वमसि” 
इस वाक्य में तत्पद का अर्थ परोक्षत्व आदि से विशिष्ट चैतन्य और त्वमु पद काअर्थ 


अपरोक्षत्व आदि से विशिष्ट चैतन्य अर्त रे 
भी परस्पर विद्येष्यविशेषणमाव है) र दूसरे के भेद के व्यावत्तंक हैं अतः इन अर्था में ै 


NRE क त त क त मत 
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यथा तत्रेच वाक्ये सशब्दायंशब्दयोस्तद्थयोर्या विरुद्वतत्कालेतत्काल- 
विशिष्ट त्वपरित्यागेनाविरुद्रदेवदत्तेन सह लक्ष्यलक्षणमाव! । तथात्रापि 
दख्वस्दयोस्तदर्शयोर्वा विदवपरोक्षत्वापरोक्ष सता दिवि शिष्टस्व- 
घणेनाविकदरचेतन्येन सह लक्ष्यरक्षणमावः ! इयमेव भामलक्षणे- 


त्युव्यते ॥ २३ ॥ 


व्यवच्छेदक विशेशणं व्यवच्छेद्य विशेष्यं तयोभोवों विशेषण विशेष्य- 
भाव: । स एब सम्बन्धः सम्ब्न्धवदुभयनिूपणीयस्वादित्यभिग्रेस्य विशेषण- 
विशेण्यभावसम्वन्थं सदृष्टान्तमाह्‌-विशेषण इति। सोऽयम्पदाथ योमंध्ये 
कस्य वा विशेषणता कस्य वा विशेष्यता किं तढ्विशेषणक्त्यमित्यपेक्षायां 
द्वयोरपि पदार्थयोः परस्परापेक्षया विशेषणविशेष्यभावो भेदश्रमापोहञ्च 
विसेषणक्रत्यभिस्यभिम्रेत्याह--अन्योन्यभेदव्यावर्तेकतयेति ॥ 

अभिधेयाविनाभूतत्रवृत्तिर्लक्षणा | सा त्रिविधा जहलल्‍्लक्षणाउजहल्ल- 
क्षणा जहदजहल्लक्षणा चेति। वाच्यार्थमशेषतः परित्यज्य तस्सम्वन्धिन्य- 


थोन्तरे वृत्ति जहल्लक्षणा । वाच्यार्थापरित्यागेन तत्सम्बन्धिनि वृत्तिरजहल्ल- 
~ 


क्षणा वाच्यार्यैकदेशपरित्यागेनैकदेशवृत्ति्जेहृदजहल्लक्षणा । तत्र प्रकृतवाकये 


लक्ष्यलक्षणसम्बन्धं सोदाहरणमाह--लक्ष्यलक्षणसम्बन्ध इति । पदवाच्या- 

लक्ष्यलक्षणभाव सम्बन्ध भी जैसे “सोऽयं देवदत्तः' इस वाक्य में स' भोर 
“झयम्‌' इन दोनों शब्दों का अथवा उन दोनों के अर्था का परस्परविरोधी तत्काल, तद्देश 
और एतत्काल एतद्वेश का परित्याग कर देने से विरोधहीत एक देवदत्त के साथ है उसी 
प्रकार 'तत््वमसि” इस वाक्य में मी 'ततु' और “त्वम्‌ इन दोनों पदों का अथवा दोतों 
बदों के अर्थो का विरोधी परोक्षत्व, अपरोक्षत्व आदि का परित्याग कर देते से विरोध- 
हीन शुद्ध चैतन्य के साथ है, इस लक्ष्यलक्षणमाव सम्बन्ध को ही भागलक्षणा कहा 
जाता है क्योंकि इससे शब्दार्थं के विशेषण भाग का त्याग होकर केवल विशेष्य माग ही 
लक्षित होता है। 
व्याख्या-- 

अद्वैतवादी वेदान्तियों ने “तत्वमसि! इस वाक्य को तंतु और त्वमु दोनों पदों 
द्वारा भिन्न अर्थ का बोधक न मानकर एक अण्ड चैतन्य का बोधक माना है, जिसके 
फलस्वरूप वेदान्त के मार्ग पर चलतेवाले साधक को उस वाक्य से अखण्ड चैतच्यरूप 
ब्रह्म के साथ अपनी एकात्मता का बोघ होता है जो आगे चलकर “हुं ब्रह्मास्मि 
बरह्म हूँ” इस अनुभूति में परिणत होता है । इस मान्यता के. सम्बन्ध में यह प्रश्‍न 
स्वमावत: उठता है कि 'तत्‌-वह' तो उसे कहा जाता हैं जो परोक्ष होता है, दूरस्थ 
होता है ओर 'त्वमु-तुम' उसे कहा जाता है जो अपरोक्ष होता है-आँख के सामने 
होता है, समीपस्य होता है, फिर इन शब्दों से एक अभिन्न अर्थ का बोघ कैसे हो 
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नकि RE 
थयो; परस्परविरुद्धत्वाज्ञान्योन्य विशेषणविशेष्यभाव उपपद्यते। तथा च 


७ Ye fos सप्र 0 ~ 
तस्समपंकयोरपि पद्याः घामानाधिकरण्यवशाततीयमानस्यैकवाक्या थ्या छुः 


पपत्तिरिति लक्षणाया प्रसक्तायां वक्ष्यमाणप्रकारेण जहद्‌जहल्ळक्षणयोः 
प्रक्ृतासङ्गतौ पदवाच्यगतविरुद्धांशभश्रहाणेनाविरुद्धांशलक्षणया सामानाधिक- 
रण्ये सति वाक्यादखण्डार्थअतिपत्तिरिति भाव:। अंशान्तरपरित्यागेना शान्तर- 
लक्षणायाः शाखप्रसिद्धा संज्ञा सङ्गिर्ते-- इयमेवेति। जहदजहल्लक्षणेदंशब्दार्थः । 
अयं भावः । तत्त्वम्पदयोः सामानाधिकरण्यं तावच्छुयते न तत्तयोसिन्नाथेत्वे 
सम्भवति स्तम्भकुम्भपदयोस्तददर्शनात्‌ । नाप्यिकाथोसिघासकत्वेन वेश्व- 
देव्यामिक्षेतिवत्तद्धितादेरेकार्थसम पेकस्य कारणस्येहादशेनात्‌। तथाहु;-- 
“आसिक्षां देवतायुक्तां बदत्येवैष तद्धितः । 
आमिक्षापदसान्निध्यात्तस्यैव विषयार्पणम्‌” ॥ 


इति परिशेषादेकार्थलक्षकत्वेनेवॉत ॥ २३ ¦ 


सकता है क्योंकि परोक्ष और अपरोक्ष मे एकता नहीं हो सकती । इस प्रश्‍न को 
वेदान्तियो ने “सोऽयं देवदत्त इस लौकिक वाक्य के दृष्टान्त से समाहित किया हैं, 
उनका कहना यह है कि इस लौकिक वाक्य के 'स' और 'अयं' शब्द भी स्वभावतः 
भिन्न अर्थ के वाचक हैं क्योंकि स' शब्द से गतीतकाल और दुरदेशस्थ का बोध 
होता है एवं भयम्‌' शब्द से वर्तेमानकाल तथा सन्निहित देशस्थ का. बोध होता हे और 
इन दोनों की भिन्नता स्पष्ट है, फिर भी इस वाक्य के दोनों शब्द एक अभिन्न देवदत 
के बोधक होते हैं, यह इसलिये कि “स” और 'अयम्‌' इन दोनों शब्दों का सामाताथिः 
करण्य है, दोनों शब्दों का तात्पर्यं एक अभिन्न अर्थ को बताने में है । दूसरी बात यह 
कि दोनों शब्दों के अथो में विशेष्यविशेषणभाव है क्योंकि 'स' शब्द के अथे में 
“अयम्‌' शब्द के अर्थ का अभेद बोधन होने से स' शब्द के आर्थ'में अयम्‌" शब्द के अर्थ के 
भेद की व्यावृत्ति हो जाती है, फलतः स' शब्द के अर्थ में 'अयम्‌ शब्द के अर्थ के 
भेद का व्यावत्तंक होने से 'अयम्‌' शब्द का अर्थ विशेषण और “स? शब्द को अर्थ 
व्यावत्त्यं होते से विशोष्य होता है, यह विद्येष्यविशेषणभाव दोनों शब्दों के अर्था मे 
पारस्परिक है क्योंकि “अयं' शब्द के अर्थ में “स' शब्द के अर्थ का अभेद बोध होते. 
पर उसमें सं शब्दार्थ के भेद की व्यावृत्ति होती है अतः “स? शब्द का अर्थ य 
शब्द हाथ में अपने भेद का व्यावत्तेक होने से विशेषण और 'अयं' शब्द का अर्थ 
PS Musee: 
अर्थो में अभेदबोध के अधीन है जो उन शब्दों हु है र यह व्यावृत्ति दोनों सा 

बा वा दंपति के लिये खन चय वाच्याथे को ग्रहण करने पर सम. 

व ह ्दों किंवा उनके वाच्य अर्थो तथा उत 
द्वारा अ अभिन्न अर्थ में लक्ष्यलक्षणभाव सम्बन्ध अपेक्षित होता है जिसके कारण 
वे दोनों शब्द अपने वाच्य अर्थ के उन अंशों का -जिनमें ह द न त्याग 

एकता सम्भव नहीं है, `. 


संस्कृत-हिन्दो व्याख्या सहित २१५ 


अस्मिन्वाक्ये नीलसझुत्पलमिति वाक्यवद्वाक्याथो न सङ्गच्छते । 
° न्य गै 
तत्र तु नीलपदाथनीलशुणस्योत्पलूपदार्थोत्पलद्र॒व्यस्थ च शोकल्यपटा- 


ननु तत्त्वम्पद्योः सामानाधिकरण्यं विनापि ळक्षणयैकार्थ्यसुपपत्स्यते 
नीळसुत्उळमितिवदित्याशङ्कयाह- अस्मिन्निति | अखण्डार्थत्वस्य विवक्षि- 
तत्वादित्यसिसन्धिः। ननु नीळोत्पलवाक्येऽपि स्यादखण्डार्थता नेत्याह 


कर केवल उस अर्थे का बोधन करते हैं जो दोनों शब्दों का समान अर्थ है । जैसे जो 
देवदत्त व्यक्ति अतीतकाल और दूरदेश में देखा गया होता है वही व्यक्ति जब वर्त्रात- 
काल और निकट स्थान में देखा जाता है तब देश काल का भेद होते पर भी उस 
व्यक्ति में भेद होने से उसकी अभिन्नता बताने के लिये “सोऽथं देवदत्तः? इस वाक्य 
का प्रयोग किया जाता है और इस वाक्य से श्रोता को देशकाल का भेद होते हुये भी 
बिभिन्न देश, काल में स्थित एकं व्यक्ति का बोध होता है । 

इस दृष्टान्त वाक्य से वेदान्तियों ने यह स्पष्ट प्रतिपादन किया है कि जो स्थिति 
“सोऽयं देवदत्तः? इस लौकिक वाक्य की है वही स्थिति उपनिषद्‌ के “तत्त्म्मास' इस 
महावाक्य की भी है इस वाक्य के 'ततु' और 'त्वम्‌' पद भी उक्त लौकिक वाक्य के 
वस? और “अयं? शब्द के समान सामाताधिकरण्य--एक अभिन्न अर्थ में तालं, 
विशेष्यविशेषणभाव--परस्पर में एक दूसरे के भेद की व्यावृत्ति का बोधन और लक्ष्य- 
लक्षणसाव-अपते वाच्यार्थं के विरोधी अंश का त्याग और अविरोधो अंश के ग्रहण 
हारा एक अभिन्न अखण्ड चैतन्यरूप अर्थ के बोधक होते हैं । 

अपने वाच्य अर्थं के एक अंश का त्यागकर अन्य एक अंशमात्र का बोध कराचे 
वाली इस पदवृत्ति को ही भागलक्षणा, मागत्यागलक्षणा, जहदजहल्लक्षणा आदि 
शब्दों से व्यवहूत किया जाता है। 

प्रश्‍न होता है कि “नीलमु उत्पलम्‌' इस वाक्य से जैसे अथ का बोध होता है 
वैसे ही अर्थं का बोध “सोऽयं देवदत्त इस लौकिक वाक्य से तथा 'तत्त्रमसि' इस 
उपनिषदूबाक्य से भी माना जा सकता है फिर इन वाक्यों में भागत्यागलक्षणा मानने की 
क्या आवश्यकता है, इसी प्रश्‍न का उत्तर प्रस्तुत वावयखण्ड रो दिया गया है, जिसका 
अनुवाद इस प्रकार है । 
भनुवाद--- 

“तत्त्वमसि? वाक्य में “नीलमुत्पलम्‌? इस वाक्य के समान वाक्यार्थ संगत नहीं 
हो सकता, क्योंकि “नीलमुत्पलमु” इस वाक्य की बात यह है कि उस बाय दाङ 
नीलपद का अथं है नीलगुण जो उत्पल के शुक्ल आदि गुण का व्यावत्तंक होते से 
उत्पल को परिच्छिन्न करने से उत्पल का विशेषण हो सकता है और उत्पळ शब प्र 
अर्थे है उत्पलद्रव्य, नीलघट आदि का व्यावत्तैक होने से नील को परिच्छिन्न करते से नील 
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दिमेदव्यावतेकतयान्योन्यविशेष्यभावसंसगस्यान्यतरबिशिष्टस्यान्यतर- 
स्य तदैक्यस्य वा वाक्यार्थस्वाङ्गीकारे प्रमाणास्तरविरोधाभावात्त- 
वाक्यार्थः सङ्गच्छते । अत्र तु तदर्थपरोक्षत्वादिविशिष्टचेत्यस्य 
त्वमर्थापरोक्षत्वादिगिशिष्टचेतन्यस्य चाम्योग्यभेदव्यावतेकतया विशेषण- 
विशेष्यभावसंसगेस्यान्यतरवि शिष्टस्यान्यतरस्य तदैक्यस्य च बाक्यार्थ- 
तवाङ्कीकारे प्रत्यक्षादिप्रमाणविरोधाद्वाक्यार्थो न सङ्गच्छते । तदुक्तम्‌- 
“संसर्गो वा विशिष्टो वा वाक्यार्थो नात्र सम्मतः । 
अखण्डैकरसत्वेन वाक्यार्थो विदुषां मतः” इति ॥ २४ ॥ 


तत्रेति । शौक्ल्यादिञ्यावर्तकनीलशुणस्य पटादिव्यावर्त्रोत्पछद्रव्यस्य च गुण- 
शुणिभावेन विरोधाभावात्तत्संसर्गेक्यस्य वा तदन्यतरविशिष्टस्यान्यतरस्य वा 
वाक्यार्थत्वान्नाखण्डा्थत्वं सुख्यैक्यस्य तत्राविवक्षितत्वादिव्यर्थः । प्रङ्गतवाक्ये 
नीलोत्पलवाक्या ट्वैषम्यमाह्‌--अत्रस्विति | यद्यपि तत्त्वम्पदार्थयोः स्वरूपतो 
ल्‌ यक्षत्वं तत्पदार्थस्या द्विती यत्वात्वम्पदर्थस्य च द्रष्रखाद्दृष्टुहेश्यस्वानु- 
पपत्तस्तथा च तड्भेदस्याप्यप्रत्पक्षता तथापि तत्त्वम्पदयोः परोक्षापरोक्षाथोधि- 
गतसङ्गत्योः श्रबणसमयेऽपरिशोधितपदार्थस्य पुंसो भवति विरोधस्फूर्तिरिति 
तदपेक्षया प्रत्यक्षा दिप्रमाणविरोधादितयुक्तम्‌। तथा च तत्त्वम्पदयोः शबहांशे 


का विशेषण हो सकता है। अतः नील और उत्पल का परस्पर विशेष्यविद्ेषणभाव 
उक्त वाक्य का अथ हो सकता है। इसी प्रकार नील और उत्पल में संसर्ग होते से 
नीळविशिष्ट उत्पल अथवा उत्पल विशिष्ट नील भी उसका अर्थ हो सकता है, एवं 
गुण-गुणी में अभेद होने से नील शब्द के वाच्यार्थ ओर उत्पल शब्द के वाच्यार्थ का 
ऐक्य भी उसका अर्थ हो सकता है, क्योंकि इन तीनों अर्थो में किसी भी अर्थं को 
स्वीकार करने में किसी प्रमाण का विरोध नहीं है, किन्तु तत्त्वमसि? वाक्य में तत्यद 
का अर्थ परोक्षत्व आदि से विशिष्ट चैतन्य और त्वमु पद का अर्थ अपरोक्षत्व आदि से 
विशिष्ट चैतन्य एक दुसरे में परस्पर भेद का व्यावत्तंक होने से एक अभिन्न अर्थ में 
तात्पयं रखता है, और अभिन्न में विदेष्यविद्षेषणभाव तथा संसर्ग नहीं होता, भतः 
विशेष्यविशेषणमाव अथवा एक से विशिष्ट अपर किवा “ततु-त्वमु' इन दोनों पदों से 
बोध्य अर्थो के ऐक्य को उक्त वाक्य का अर्थं मानने में प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों का विरोध 
2 बी णह मा अ 'तत्त्वमसि' इस वाक्य का अथं संगत नहीं 

तित्त्वमसि? वाक्य में “ततु, त्वं’ पद के अर्थो का संसर्ग अथवा विशिष्ट--एक 
पदार्थं से विशिष्ट अपरपदार्थ को वाक्याथ मानना विद्वानों को स्वीकार नहीं है किन्तु 
अखण्ड एकरूप चैतन्य ही विद्वानों को उक्त वाक्य के अथंछूप में स्त्रोकायं है । 


५ ता 
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व्युत्पन्नयोबिरुद्धार्थेविषयकत्वेनेक्यनिष्ठत्वाभावान्न विवक्षितं सामानाधिकर- 
ण्यसुपपद्यत इति भाव: । एतदुक्त भवति । न तावत्तत्वमर्थयोर्नीछोत्पछ- 
बदूगुणरुणिभाव उभयोरपि द्रव्यत्वात्‌ । नापि कुण्डलसुवणेवत्कायेकारणभावा 
नित्वत्वादविक्तत्वाचच । नापि भूस्यूषरादिवदंशांशिभावो निस्वयवत्वात्‌। 
नापि क्रियातद्ठङ्वावो बाणादिवन्निष्क्रियत्वात्‌ । नापि गोत्वावलेयादिव- 
जातिव्यक्तिभावो द्रव्यस्वादेब । अत एव न विशेषविशेषिभाबोऽपि । 
व्याख्या 

“अस्मिन्‌ वाक्ये? से आरम्म कर “विदुषां मतः तक के ग्रन्थमाग से ग्रन्यकार 
ने यह बताया है कि “तीलम्‌ उत्पलम्‌' इस वाकय से जिस प्रकार के अर्थ का बोघ 
होता है उस प्रकार के अर्थ का बोध 'तत्त्वमसि' इस वाक्य से नहीं हो सकता, 
क्योंकि “नीलम्‌ उत्पलम्‌? इस वाक्य से जिन तीन अर्थों के वोध की सम्भावना 
बतायी गयी है, उनमें से किसी भी अर्थ को उक्त वाक्य का अर्थ मान लेने में 
किसी अन्य प्रमाण का विरोध नहीं होता, जैसे तीलगुण मौर उत्प द्रव्य के 
विशेष्यविक्षेषणभाव. को उक्त वाक्य का अर्थ मानने में किसी प्रमाण का विरोध 
नहीं है क्योंकि नील अपने आश्रय उत्पल द्रव्य का अन्य उत्पल व्व्यो से 
व्यावतैंक होते के कारण उत्पल का विक्षेषण हो सकता है और उसका आश्रय उत्पल 
द्रव्य नील द्वारा अन्य उत्पल द्रव्यो से व्यावर्त्यं होने के, कारण नील का विशेष्य 
हो सकता है, इसमें कहीं से कोई बाधा नहीं होती । 

नील विशिष्ट उत्पल को अथवा उत्पल विशिष्ट नील को भी उक्त वाक्य का 
अर्थ मानने में कोई बाघक नहीं है क्योंकि यदि उक्त वाक्य से गुण, गुणी के परस्पर 
भेद पक्ष में समवाय सम्बन्ध से नील विशिष्ट उत्पल का अथवा समवेतत्व सम्बन्ध 
से उत्पल विशिष्ट नील का बोध आनुमाविक हो तो समवाय सम्बन्ध से नील 
विशिष्ट उत्पल को अथवा समवेतत्व सम्बन्ध से उत्पलविशिष्ट नील को उक्त वाक्य 
का अर्थ स्वीकार करने में कोई प्रतिबाधक नहीं है । इसी प्रकार गुण-गुणी के भेद- 
पक्ष में लक्षणा से नीलपदबोध्य नीलगुणवात्‌ ओर उत्पल के एवं गुणगुणी के अभेद 
पक्ष में नीलगुण और उत्पल के ऐक्य को भी उक्त वाकय का अर्थ मानने में कोई 
बाधा नहीं है । परन्तु उक्त वाक्य के दृष्टान्त से तत्पदार्थं और त्वम्पदाथं के विशैष्य- 
“बिश्ञेषणमाव को, ततदार्थ से विशिष्ट त्वम्पदाथं किवा त्वम्पदार्थं से विशिष्ट तत्पदार्थं 
को अथवा तत्पदार्थ भोर त्वम्पदार्थं के ऐक्य को ततत्त्वमसि' वाक्य का अर्थ नहीं माना 
जा सकता क्योंकि ऐसा मानने में प्रत्यक्ष आदि अन्य प्रमाणों का विरोध है, जैसे 
रवम्‌ पद के अर्थ जीव में बिशेषणात्मक तत्पदार्थं. ईश्वर का भेद “न त्वमूपदार्थे तत्पदार्थों 
न विशेषणम्‌” इस रूप में प्रत्यक्ष सिद्ध हैं, क्योंकि भेद के प्रत्यक्ष में प्रतियोगी की 
प्रत्यक्ष योग्यता अपेक्षित नहीं होती किन्तु आश्रय की प्रत्यक्ष योग्यता अपेक्षित होती है, 
व्वम पृद के जीवरूप प्रत्यक्ष अथे सें तत्पद के ईइवररूप अप्रत्यक्ष अथे के भेद का 


२१८ वेदान्तसार 


अत्र गङ्गायां घोषः प्रतित्रसतीतिवाक्यवञ्जहर्लक्षणापि ना 


वस्तुतस्तु विज्ञानघनमात्रस्वावधारणान्नेति नेतीत्यशेषम्रत्याख्यानेन निर्ध 
मंकत्वावबारणाचच न केनापि प्रकारेण तत्त्वमस्यादिवाक्यानां संसृट्टार्थनिष्ठ- 
त्वशङ्काबकाशं लभते । न चेदं वाक्यं त्बमिन्द्रोऽसीतिवत्स्तुतिपरं नव- 
कृत्वोऽभ्यासवैयथ्यप्रसङ्गात्‌ । न हि स्तुतिः पुनः पुनः परिचोदनापूर्वकं 
क्कचिदभ्यस्यते । अत एव नार्थवादोऽनन्यशेषस्वाच्च । न ह्यस्मिन्प्रकरणेऽन्य- 
स्किञ्िस्रक्षानवाक्यमुपळभ्यते यच्छेषत्वेनेदसरथवादरूपं अवेत्‌ । नापि राजपुरुषेः 
राजायमितिवदौपचारिकमप्रमितभेदयो रेक्यस्यौपचारिकत्वानुपपत्ते; । नापि 
विपर्ययः संशयो वात्र सम्भवति श्रतेः स्वतः प्रामाण्यात्‌। तस्मातत्त्वमस्यादि- 
वाक्यमखण्डार्थेनिष्ठमकार्यंकारणद्रव्यसात्रनिष्ठत्वे सति समानाधिकरणवाक्य- 
त्वात्सोऽयं देवदत्त इति बाक्यवदिति। तदेवं पद्योरखण्डार्थनिष्ठत्वेन सामाना- 
धिकरण्यं वाच्यार्था विरोधाद्विना लक्षणं न सङ्गच्छत इत्युक्तम्‌ ॥ २४ ॥ 


प्रत्यक्ष हो सकता है इस प्रत्यक्ष का विरोध होने से ही तत्पदार्थं और त्वस्पदार्थ के 
विशेष्यविशेषणमाव को 'तत्त्वर्मास' वाक्य का अर्थ नहीं माना जा सकता । तत्पदार्थं 
ओर त्वम्पदार्थं दोनों के नित्यद्रव्य होने से उनमें गुणगुणिभाव, कार्यकारणभाव; 
जातिव्यक्तिमाव आदि न होने के कारण किसी प्रकार का सम्बन्ध सम्भव न होने से 
एकविशिष्ट अपर को भी उक्त वाक्य का अर्थ नहीं माना जा सकता । उक्त रीति से 
त्वम्पदार्थं में तत्पदार्थं के भेद का प्रत्यक्ष होने से उसके विरोध के कारण तत्पदार्थः 
ओर त्वम्पदार्थ के ऐक्य को भी उक्त वाक्य का अर्थ नहीं माना जा सकता । 

“संसर्गो वा विशिष्टो वा वाक्यार्थो नात्र संगतः? कहकर विद्यारण्य ने संसर्ग को 
भोर विशिष्ट को 'तत्त्वमसि’ वाक्य का संगत अर्थ होते की सम्भावना का निषेध 
किया है, इस निषेध की उपपत्ति उन दोनों में किसी प्रकार का संसग न होने से 
ही सम्भव होती है, आशय यह है कि अभिहिताम्वयवाद के भिन्न-भिन्न पदों से 
उपस्थाप्य अर्थो के अन्वय-संसर्ग का बोध पदों की परस्परापेक्षारूप आकांक्षा से 
किवा वाक्य की विशिष्ट आनुपूर्वीरूप आकांक्षा के बल होता है इस मत में विभिन्न 
पदों से उपस्थाप्य अर्यो का संसर्ग वाक्यार्थ होता है और अन्विताभिधानवाद में-- 
एकपदार्थ से संसृष्ट अपर पदार्थ का ही वाक्य से अभिघान होता है इस मत में एक- 
पदार्थ संसृष्ट अपर पदार्थं ही वाक्यार्थं होता है, विद्यारण्य . का कहना है 
कि उक्त दोनों ही अथं विद्वानों को , “तत्त्वमसि” वाक्य के अर्थ रूप में माचय 
किन्तु अखण्ड एकरूप चैतन्य ही उक्त वाक्य के अर्थरूप में मान्य 
त्वम्‌ पदों में -भाग त्यागलक्षणा माने बिना सम्भव नहीं है । 
अनुवाद--- 

“गद्भायां घोथ: प्रतिवसति--गङ्गा में घोष-आमीरग्रा 


म स्थित है” इस वाक्य 
“तत्वमसि? में ह्र 
के समान तत्त्वमसि? इस वाक्य में जहुल्लक्षणा-__ शक्यार्थ का सर्वथा त्याग कर 


न्य नहीं हैं, 
है ओर वह ततु ओर _ 


—+—= 
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सङ्गच्छते । तत्र तु गङ्गाघोषयोराधाराधेयभावलक्षणस्य वाक्या- 
शैस्याशेषतो विरुद्वत्वाद्वाक्याथेमशेषतः परित्यज्य तत्सम्बन्धितीर- 
लक्षणाया युक्तत्वाज्जहस्लक्षणा सङ्गच्छते | अत्र तु परोक्षापरोक्ष- 
चैतन्येकत्वलक्षणस्य वाक्यार्थस्य साशमात्रे विरोधाङ्कागान्तरमपि 
परित्यज्यान्यरक्षणाया अयुक्तस्वाञ्जहर्सक्षणा न सङ्गच्छते | न च 
गङ्गापदं ्वार्थपरिस्यागेन तीरपदार्थं यथा तत्पदं सम्पदं वा स्वाथे- 
परित्यागेन त्वम्पदार्थं वा लक्षयत्वतः कु तो जहर्लक्षणा न सङ्कच्छत 
इति वाच्यस्‌ । तत्र तीरपदाश्रवणेन तदर्थाप्रतीतो लक्षणया तत््रती- 
स्यपेक्षायामपि तखम्पदयो; श्रूयमाणस्वेच तदर्थग्रतीती लक्षणया 


~ 


पुनरन्यतरपदेनान्यतरपदाथग्रतीस्मपेक्षाभावात्‌ ॥ २५ ॥ 


अशक्य अर्थ का बोघ करानेवाली लक्षणा मी नहीं संगत होती, क्योंकि अभिधा से 
गङ्गा और घोष का आघारावेयभाव हो उक्त वाक्य का अर्थ सम्भव है जो नितान्त 
विरुद्ध है अतः उस वाक्यार्थ का पूर्णतया परित्याग कर गङ्भासम्बन्धी तीर में ग्ध 
पद की लक्षणा युक्त होने से उस वाकय में जहल्लक्षणा संगत होती है, किन्तु “तत्त्वर्मास' 
इस वाक्य में परोक्षत्व आदि से विशिष्ट चैतन्य और अपरोक्षत्व आदि से विशिष्ट 
चैतन्य के ऐक्य को वाक्यार्थ मानने में उक्त दोनों पदों के अर्थो के विशेषणभागमात्र 
के ऐक्य में विरोध है, विशेष्यभाग के ऐक्य में विरोध नहीं है, अतः अविरुद्ध भाग 
का भी त्याग कर अन्य अथं में लक्षणा के अयुक्त होने से इस वाक्य में जहल्लक्षणा 
संगत नहीं हो सकती । 


यहाँ यह कहता उचित नहीं प्रतीत होता कि जैसे गङ्गापद अपने अर्थ का 
परित्याग कर तीरपदार्थं का लक्षक होता है वैसे तत्पद स्वार्थं का त्याग कर त्वम्पदार्थ 
का एवं त्वम्पद स्वार्थ का त्याग कर तत्पदार्थं का लक्षक हो सकता है अतः जहल्लक्षणा 
क्यों नहीं संगत हो सकती ? क्योंकि “गङ्गायां घोष: इस वार्ण में तीर पद का 
श्रवण न होने से अभिधा से तीररूप अर्थ की प्रतीति न होने के कारण लक्षणा से 
उस अर्थ की प्रतीति अपेक्षित होती है किन्तु “त्वमसि? वाक्य में ततु पद भोर 
त्वमु पद दोनों का श्रवण होता है, अतः अमिधा से ही दोनों पदों के अर्थं की प्रतीति 
सम्भव होने से लक्षणा द्वारा एक पद से अन्य पदार्थ की प्रतीति की अपेक्षा नहीं होती । 


व्याख्या--- 


“गङ्गायां घोषः प्रतिवसति’ यह एक लौकिक वाक्य है जिससे आपाततः यह 
अर्थ प्रतीत होता है कि गङ्गा में घोष--अहीरों का ग्राम होता है. कित्तु यह अर्थ 
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तत्र भागलक्षणामेव परिशेषयितु लक्षणान्तरं व्युदस्यति--अत्रेत्यादिना । 
जोष आभीरनिवासः। कुत इत्यपेक्षायां. गङ्गापदे जहल्छक्षणा सम्भवति 
वाच्यार्थस्य तत्राशेषस्यानन्वयेन परित्याज्यत्वादित्याह-तत्र गङ्गाघोषयोरिति 
प्रकृते वाच्यार्थस्याशेषपरित्यागायोगाञ्न जहल्लक्षणा सङ्गच्छत इत्याह-अत्र 
स्विति । ननु विशेषणांशत्यागेऽणि विशेषणाभावे विशिष्टाभावन्यायेन विशि- 
ठस्वार्थपरित्यागाज्जहल्लक्षणेव तत्त्वम्पद्योरपि गङ्गापदवत्स्यादित्याशङ्क्य 
वैषम्येण प्रत्याचष्टे--न चेति । यथा पदादेव बाक्वाथोन्‍्वयिपदार्थश्रतीतों छक्ष- 
णावैयथ्य तथा विशेष्यांशपरित्यागेंडपि लक्षणावैयथ्ये तत्त्वम्पदाथोतिरिक्तस्य 
तत्सम्बन्धिनो वाक्या थीन्बयिनोऽ्स्याप्रसिद्धेरिति भावः । २५॥ 
संगत नहीं है क्योंकि गङ्गा का. अर्थ है प्रवहमान भागीरथी औरं प्रबहमान जलवारा 
में घोष का टिकना असम्भव है, अतः यह माना जाता है कि उक्त वाक्य में गड्भा- 
पद अपने वाच्य अर्थ का बोधक नहीं होता किन्तु तीर का बोधक होता है और गङ्गा- 
पद से तीर का बोध अभिधा से नहीं हो सकता क्योंकि तीर में गद्भापद का प्रयोग 
न होने से तीर में गङ्गापद की अभिघा नहीं मानी जाती, अतः लक्षण से गङ्गापद से 
तीर का बोध माना जाता है, इस लक्षणा में गद्भायद के शक्य अर्थ का सवेथा 
परित्याग हो जाने से इसे जहल्लक्षणा कहा जाता है, किन्तु यह लक्षणा 'तत्त्वमसि! 
वाक्य के तत्‌ पद और त्वमु पद में नहीं मानी जा सकती, क्योंकि उक्त वाक्य से 
विवक्षित अखण्ड एक चैतन्य का बोध तभी हो सकता हे जब उन दोनों पदों की 
- चैतन्यमात्र में लक्षणा माती जाय ओर इस लक्षणा को जहल्लक्षणा नहीं कहा जा 
सकता क्योंकि इसमें उन पदों के पूरे अर्थ का त्याग नहीं किन्तु परोक्षत्व, अपरोक्षत्व 
आदि विशेषण अंशमात्र का ही त्याग होता है। 
यदि यह कहा जाय कि तत्‌ पद के पूरे वाच्यार्थं का परित्याग कर त्वमु पदार्थ 
में उसकी लक्षणा मानने से अथवा त्वम्‌ पद के पूरे अथे का त्यागकर तत्‌ पद के 
-अर्थ में उसकी लक्षणा मानते से भी उक्त वाक्य से अथंबोध के उक्त में सम्मावित 
'बाधा का निरास हो सकता है । भतः इस वाकय में भी जहल्लक्षणा सम्भव है तो 
यह ठीक. नहीं है, क्योंकि किसी पद की लक्षणा उसी अर्थं में होती है जो अर्थ किमी 
पद से भमिधा द्वारा बोध्य नहीं होता, जैसे “गङ्गायां घोषः प्रतिवसति” इप वक्र्प्र के 
किसी पद से अभिधा द्वारा तीर का बोघ न होने से उसमें गङ्गापद की लक्षणा 
मानी जाती है, वह स्थिति “तत्त्वमसि' इस वाक्य में नहीं है क्योंकि इसमें तत्‌ और 
त्वम्‌ दोनों पद विद्यमान हैं अत: प्रा अर्थों का बोध अभिघा से सम्मव होने के कारण 
“एक पद की अन्य पद के अथे भै चु मानी जा सकती । इसके अतिरिक्त 
दूसरा कारण यह है कि “तत्त्वमसि वाक्य में तत्‌ पद और त्वमु पद का सामानाघि- 
करण्य है, दोनों पद एक अभिन्न अर्थ के बोघनार्थ प्रयुक्त हैं, ओर यह तभी उपपन्न 
है में दोनों ? हु तभी उप 
हो सकता है जब एक अभिन्न अर्थ के बोध में दोनों का सहयोग हो, किन्तु जब किसी 


>>> 
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अत्र शोणो धावतीतिवाक्यवदजहर्लक्षणापि न सम्भवति | 
तत्र शोणगुणगमनलक्षणस्य वाक्यार्थस्य विरुद्वत्वात्तदपरित्यागेन 
तदाश्रयाश्वादिह्षणया तड्विरोपरिहारसम्भवाद्‌जहर्लक्षणा सम्भव हि! 
अन्न तु परेक्षत्वापरोक्ष्वादिवि शिष्ट चेतन्येकत्वस्य वि रुद्धत्वात्तदपरि- 
त्यागेन तत्सम्बत्विनों यस्य कस्यचिदर्थस्य - लक्षितत्वेडपि तद्विरोध- 
परिहारासम्भवादजहरक्षणा न सम्भवत्येव । न च तत्पदं त्वस्पदं 
वा स्वार्थविरद्रांशपरित्याणेनांशान्तरसहितं त्वम्पदार्थं तत्पदार्थं वा 
लक्षयत्वतः कथं प्रकारान्तरेण भागलक्षणाङ्गीकरणमिति बाच्यम्‌ | 
एकेन पदेन स्वार्थाशपदार्थान्तरोभयलक्षणांया असम्भवात्पदान्तरेणः 
तदर्थप्रतीतौ लक्षणया पुनस्तस्प्रतीत्यपेक्षाभावाच्च ॥ २६ ॥ 


एक पद की अन्य पदार्थ में लक्षणा मानी जायगी तब लक्षक पद ओर वाचक पदः 
दोनों का एक ही अर्थ हो जायगा, अतः एक ही पद से अर्थ का बोध हो जाने से 
उसमें पदान्तर का सहयोग अपेक्षित न होने से उक्त पदों में सामानाधिकरण्य कीः 
उपपत्ति न होगी । 
अनुवाद 

“शोणो घावति' ( लाल रंग भागता है) इस वाक्य के समान तत्त्वमसिः 
वाक्य में अजहल्लक्षणा भी सम्भव नहीं है, क्योंकि वहां पर लाल गुण के गमन 
रूप वाक्यार्थे के विरुद्ध होने से मुख्यार्थ का परित्याग न करके लाल गुण के आश्रय 
अश्वादि में लक्षणा करके मुख्यार्थ के विरोध का परिहार किया जाता है, अतः मुख्यार्थ 
का परित्याग न होने से अजहल्लक्षणा सम्भव है। किन्तु यहाँ परोक्षत्वविशिष्टः 
चैतन्य और अपरोक्षत्वविशिष्ट चैतन्य के ऐक्यरूप मुख्यार्थं के विरुद्ध होने से उसकाः 
परित्याग न करके उससे सम्बद्ध यदि किसी अर्थ को लक्षित किया जाय तो विरोध 
का परिहार सम्भव न होने से अजहल्लक्षणा मान्य नहीं हो सकती । 

यदि यह कहा जाय कि--तत्पद अपने वाच्यार्थं के विरुद्धांश का परित्याग 
कर अविरुद्धांश के सहित त्वम्पद के वाच्याथं को लक्षित करा सकता है अथवा त्वम्पद. 
अपने वाच्यार्थं के विरुद्धांश का परित्याग कर अधिरुद्धांश के सहित तत्मद के वाच्याथं 
को लक्षित करा सकता है अतः प्रकारान्तर से भागलक्षणा का आश्रय क्यों खिया 
जाय तो ग्रह ठीक नहीं है क्योंकि एक ही पद से अपने वाच्यार्थ के एक अंश भौर. 
दूसरे पद के वाच्यां दोनों में लक्षणा के असम्मव होते से तथा दुसरे पद के द्वारा 
उसके वाच्यार्थ की प्रतीति होने पर लक्षणा द्वारा फिर उसकी प्रतीति कराने कीः 
अपेक्षा न होने से पूर्वोक्त कथन कोई महत्त्व नहीं रखता । 


२२२ वेदान्तसार 


अजहत्स्वाथीमप्यत्र व्युदस्यति--अत्र शोण इति । शोणपदे स्ववाच्य- 
शोणगुणापरित्यागेन तदाघारलक्षणावत्तत्पदे त्वस्पदे च स्श्वाच्यापरित्यागेन 
तत्सम्बन्धिनो यस्यकस्यचिदनिर्दिष्टविशेषश्यार्थान्तरस्य प्रतीत्यै लक्षणाङ्गी- 
करणेऽपि वाच्यार्थयोविरोधस्यापरिहारान्नाजहल्लक्षणाप्यत्र युज्यत इत्यर्थः | 
प्रकारान्तरेणाजहल्लक्षणामुट्टङ्कय निराचष्टे-न चेति । सकृच्छुतस्थैकस्य पदस्य 
युगपदुभयलक्षक्त्वासम्भवादित्यर्थः । अत्रापि पूर्वोक्त दूषणं प्रसञ्जयति--पदा- 
न्तरेणेति ॥ २६ ॥ 


sn ME 
व्याख्या - 
तत्वमसि इस वाक्य में “शोणो घावति' (लाल रंग भाग रहा है) इस वाक्य 
की तरह अजहल्लक्षणा भी अभीप्सित अर्थ के बोधन में समर्थ नहीं है, क्योंकि 'शोणो 
घावति' इस वाक्य के शोण पद का वाच्य अर्थ लाल रंग है और वह गुण है, अतः उसका 
भागना संभव नहीं है, क्योंकि द्रव्य ही क्रिया का आश्रय होता है अतः अद्रव्य शोण 
गुण का भागता कथमपि सम्भव नहीं हो सकता । फलतः वाक्य का मुख्य अर्थ बाधित 
है, यदि लक्षणा के द्वारा शोण गुण का परित्याग न करते हुए शोण गुण के आश्रय 
अस्वादि का ग्रहण किया जाय तो मुख्यार्थ के विरोध का परिहार होने में कोई बाधा 
नहीं है । इसलिये शोण पद के वाच्यार्थ का परित्याग न होने के कारण यहाँ अजह- 
ल्लक्षणा का होना सङ्गत है । किन्तु तत्वमसि' वाक्य में अजहल्लक्षण। संभव नहीं 
है क्योंकि जब तक परोक्षत्व और अपरोक्षत्वहूप विरुद्ध अंश का परित्याग न किया 
जाय तब तक यहाँ पर तत्पद के वाच्यार्थ परोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य एवं त्वम्पद के 
वाच्यार्थं अपरोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य की वाक्य से व्रिवक्षित एकता सिद्ध नहीं हो 
सकती । विरुद्ध अंश के परित्याग के विना उससे सम्बद्ध किसी अन्य अथे को अजह- 
ह्लक्षणा के द्वारा बोधित करने पर भी विरोध का परिहार असंभव है और जब 
विरोध का परिहार ही 'संभव न हुआ तो लक्षणा का आश्रयण ही व्यर्थ होगा, अतः 
“तत्त्वमसि? वाक्य में अजहल्लक्षणा*संमव नहीं है । 

यदि यह कहा जाय कि तत्पद के वाच्यार्थ परोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य 
और त्वम्पद के वाच्यार्थ अपरोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य के विशेषण अपरोक्षत्व, आदि में 
विरोध है किन्तु चैतन्य रूप बिशेष्य अंश में विरोध नहीं है अतः तत्पद अपने परोक्षत्वादि- 
वैशिष्ट्य इस विरुद्ध अंश को छोड़कर अविरुद्ध चैतन्यांश से सहित त्वम्पद के वाच्यार्थ 
अपरोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य को अपरोक्षत्वादिविशिष्ट चैतत्यामित्त चैतन्य रूप में 
अजहल्लक्षणा द्वारा लक्षित कर सकता है अथवा त्वम्पद के वाच्यार्थ अपरोक्षत्वादि- 
विशिष्ट चैतन्य और तत्पद के वाच्याथे परोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य के विद्येषण परोक्ष- 


त्वादि अंशो में विरोध हैं, किन्तु चैतन्य रूप विशिष्ट अंश में विरोध नहीं है इसलिए त्वम्पद . 


अपने अपरोक्षत्वादिवैशिष्टय इस विरुद्ध अंश को छोड़कर अविरुद्ध चैतन 


न्याँश के सहित 
“तः्पद के वाच्याथे परोक्षत्वादि कोह न कल 
) त्वादिविशिष्ट चैतन्य को परोक्षत्त्रादिविजिषटचंतन्यामिन्न 


————— = 
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` तस्माद्यथा सोऽयं देतदत्त इति वाक्यं तदर्थो वा तत्काले- 

तस्कारूवि शिष्टदेवदत्तलक्षणस्य वाक्यार्थस्यांशे विरोधाडिरुद्धतत्कालें- 
तत्कालवि शिष्ट स्वांशं परित्यब्यावि रुद्धं देवदत्तांशभात्रं लक्षयति तथा 
तच्व मसीतिवाक्य॑ तदर्थो वा परोक्षत्वापरोक्षत्वादिविशिष्टचेतन्ये- 
कत्यरुक्षणस्य वाक्यार्थस्यांशे विरोधाहिरुद्धपरोक्षत्वापरोक्षत्वादि- 
चैतन्यरूप में अजहल्लक्षणा द्वारा लक्षित कर सकता है, तो यह ठीक नही है क्योंकि 
यह शब्द के स्वभाव के विरुद्ध है, शब्द आदि का स्वभाव यह बताया गया है क्रि 
“शब्दबुद्धिकर्मणां विरम्य व्यापारामावः? शब्द, ज्ञान, और कमं एक बार अपने एक 
व्यापार से विरत होकर फिर उसी व्यापार से अर्थान्तर का उपस्थापक नहीं होते, - 
जैसे “गङ्गायां घोषः” इस वाक्य का गङ्गा शब्द अपने मभिधा व्यापार से एक बार 
जब प्रवाहविशेष का बोधन करके विरत हो जाता है तब वह फिर उसी अमिधा 
व्यापार से तीरादि अन्य अर्थ का बोधक नहीं होता, वैसे ही कोई भी शब्द अपनी 
अभिधा, लक्षणा आदि वृत्तियों के द्वारा अपने अर्थ का बोच कराकर विरत हो जाता हे 
तब फिर वह उसी व्यापार से अन्यार्थ का बोध नहीं कराता, ऐसी स्थिति में ततु पद वा 
त्वम्पद जब लक्षणा के द्वारा चैतत्यांश को लक्षित करता है तो फिर दूसरे पद के 
वाच्यार्थं को लक्षित कराये यह असंभव है। इसी अर्थ का संकेत अन्य लोप इस शब्द 
से. करते हैं---'सक्षच्छू तस्यैकस्य पदस्य युगपदुमयलक्षकत्वासम्मवातू' अर्थातु एक बार 
श्रुत पद एक साथ दो दो अर्थो को लक्षित नहीं कराता । 

तत्वमसि वाक्य में अजहल्लक्षणा मानने में दूसरी असज्भति यह है कि तत्पद 
या त्वम्पद चैतन्यांश का लक्षक भले हो किन्तु वाक्यावयव दूसरे पद के 
वाच्यार्थं का वह लक्षक कैसे हो सकता है क्योंकि तढुवाक्य के घटक पद के 
वाच्यार्थ कां उपस्थापन जब अन्य पद करता हो तो उस अर्थ में अन्य पद की लक्षणा 
की आवश्यकता ही क्या है। दूसरे पद का श्रवण होते से उसके वाच्यार्थ का बोधन 
तो उसके अभिधा व्यापार से हो ही जाता है ऐसी स्थिति में पुनः लक्षणा के द्वारा 
उसकी प्रतीति की कोई आावश्यकता ही नहीं रह जाती । तिष्प्रयोजन लक्षणा मान्य नहीं 
होती । अतः उपर्युक्त वाक्य के अथे का बोधन अजहल्लक्षणा के द्वारा संभव नहीं है । 


अनुवाद--- 
अतः जैसे सोऽयं देवदत्त: यह वाक्य या उसका अर्थ भूतकाल विशिष्ट देवदत्त 


ही वतंमानकालविशिष्ट देवदत्त है इस वाक्यार्थं के एक अंश में विरोध होने से, 
भूतकालविशिष्टत्व ओर वत्तंमानकालविशिष्टत्व रूप विरुद्ध अंश को छोड़कर अविरुद्ध 
देवदत्त मात्र को लक्षित करता है, वैसे ही “तत्वमसि यह वाबय या उसका अर्थ 
परीक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य और अपरोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य के एकतारूप वाक्याथ के 
एक अंश में विरोध होने से परोक्षत्वादि विशिष्टत्व और अपरोक्षत्वादि विशिष्टत्व रूप 
विरुद्धांश को छोड़कर अविरुद्ध अखण्ड चैतन्य मात्र को लक्षित कराता हे। 


~ 
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विशिश्त्वांशं परित्यञ्याविरुद्धमखण्डचैतन्यमात्रं लक्षयतीति ॥२७॥ 


च " A ८७० ~ 
परिशेषादूभागलक्षणामन्तरेण नाखण्डवाक्यार्थेसिद्धिरतस्तर्थव लक्षण- 
येकार्थपर्यवसायित्वेन पदयोः सामानाधिकरण्यमित्युपसंहरति-तस्मादिति | 


सोऽयसिति पदद्वयं वाक्यशब्दार्थो देवदत्त पदस्य सामानाधिकरण्यसिद्धैक्यस्प- 
षीकरणार्थत्वाल्लक्षणाविचाणनुपयोगात्‌। यद्यपि पदधर्मो लक्षणा तथाप्य- 


भिहितान्वयमतवत्पदार्थस्यांपे लक्षकत्वमभ्युपगम्य पदार्थो वेत्युक्तम्‌ । अन्य- 


त्समानम्‌ ॥ 

अत्र केचिदाहुः-पदद्वये लक्षणाडुपपञ्ञा। सोऽयं देवदत्त इत्युक्ते 
सझब्देनातीतदेशकालर्पारत्यागेन लक्षिते देवदत्तस्वरूपे बतमानदेशकालूवैशि- 
प्र्यमयम्पदेन प्रतिपाद्यते तथा च पूर्वोत्तरदेवदत्तस्वरूपाभेदसिद्धेरित । तद- 
युक्तम्‌ । विशिष्टस्य केवलाड्धिज्ञत्वात्‌ । यथा केवलो विरिष्टाद्भिननस्तथा 


विशिष्टोऽपि केवलाङ्भिन्न एव । तथा च विशिष्टविषयस्यायंशब्दस्यापि विना 


लक्षणां न तत्स्वरूपनिष्ठत्वं सम्भवति। तदभावे च सोऽयम्पद्योः सामाना- 
धिकरण्येन देवदत्तैक्यप्रतिपादकतेत्यास्तां तावत्‌ । अपरे पुनराहुने पदवाच्या- 
थयो; परस्परविरोधाल्लक्षणाश्रीयते किन्तु वाच्यार्थेक्ये तात्पर्याभावादिति | 
तन्न । तात्पयोभावावगमस्यापि विरोधस्फूत्यंधीनत्वात्‌। अन्यथा वेद्वाक्यप्रति-- 
पादितेऽ्थे संवादिविसंवादिप्रमाणान्तराविषये तात्पर्यानबगमायोगात्‌ । तस्मा- 


त्सुघ्क्तं वाक्यार्थस्यांशे विरोधादिति ॥ २७ ॥ 


व्याख्या 


-'तत््वमसि’ इस महावाक्य के अर्थबोध में क्रमशः जहल्लक्षणा और भजह- 
ल्लक्षणा की संभावना न हाने के कारण परिशेषाद भागलक्षणा ( जहल्लक्षणा ) के 
बिना महावाक्य से अखण्डार्थ की प्रतीति नही हो सकती यह सोदाहरण प्रस्तुत किया 
जा रहा है। 


जैसे “सोऽयं देवदत्तः’ यह वाक्य अथवा इसका वाक्यार्थ भुतकालविशिष्ट देवदत्त 
ही वर्तमान काल विशिष्ट देवदत्त हैं, इस वाक्य के अर्थ के भूतकालवर्तमातकाल- 
वैशिष्टय रूप एक अंश में विरोध होने के कारण भुतकालवैशिष्ट्य तथा वर्तमानकाल- 
वैशिष्ट्य रूप विरुद्धांश का परित्याग कर अविरुद्वांश देवदत्त मात्र को जहदजहल्लक्षणा: 
द्वारा प्रस्तुत सा है, वैसे ही तत्वमसि” यह महावाक्य अथवा इसका वाच्यार्थ 
परोक्षत्वादिविश्िष्ट चैतन्य ओर अपरोक्षत्वबिशिष्ट चैतन्य के एकत्व रूप वाक्याथं के. 
परोक्षत्वापरोक्षत्वादि रूप एक अंश में विरोध होने के कारण परोक्षत्वादिः 
वैशिष्ट्य और अपरोक्षत्वादिवेशिष्व्य रूप विरुद्धांश का परित्याग कर अविरुद्धांश अखण्ड 
चैतन्य को जहदजहरलक्षणा द्वारा प्रस्तुत करता है । 


सँस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित २२५ 


काव्यप्रकाशकार आचार्य मम्मट के 'सा लक्षणारोपिता क्रिया” ( का० २।९ ) 
इस पदावली के अनुसार 'लक्षणा' शब्द में कल्पित होतेवाली वृत्ति ( व्यापार ) है, 
क्योंकि इसका विषय मुख्यार्थं से व्यवहित लक्ष्याथ है । वस्तुस्थिति तो यह है कि 
“लक्षणा? साक्षात्संसगं से मुख्यार्थनिष्ठ ही होती है, किन्तु स्त्ाश्रयवाचकत्वरूप 
परस्परा सम्बन्ध से शब्द में कल्पित होती है, आचार्य भट्टवामन अपनी कृति में इस 
को इस प्रकार कह कर समर्थन करते हैं 

“सा हि आरोपिता मुख्याथंव्यवहितलक्ष्याथेविषयकत्वात्‌ शब्दे कल्पिता । साक्षा- 
त्सम्बन्धेन मुख्याथंनिष्ठा, परम्परासम्बच्वेष ठु शब्दनिष्ठेत्यर्थः । क्रिया व्यापाररूपा 
चेति सूत्रार्थः. 

वे पुनः इसी बात को इस प्रकार व्यक्त करते हैं--'यद्यपि “गङ्गायां घोषः” 
इत्यत्र गङ्गाशब्देन प्रत्यायितं स्रोतस्तथापि वाच्यधर्मो वाचके शब्दे आरोप्यते, अतः 
शब्दोऽपि लाक्षणिक इति भावः । 

*शज्ञायां घोष: इस वाक्य के गङ्गाशब्द से प्रस्तुत प्रवाह रूप अथं तीर को 
लक्षित करता है मतः “लक्षणा' बर्थ का व्यापार है, शब्द का नहीं किम्तु वाच्यघमं 
लक्षणा को वाचक शब्द में कल्पित कर उपे शब्द का भी व्यापार कहा जाता है। 

यदि यह कहा जाय कि “सोऽयं देवदत्तः’ इस वाक्य के प्रयुक्त होते पर 'सः 
शब्द लक्षणा द्वारा अतीत देशकाल को छोड़कर केवल देवदत्त का लक्षक होता है 
तथा 'अयम्‌? पद उसी देवदत्त को वर्तमान देशकाल से विशिष्ट बताता है, ऐसी स्थिति में 
वसः? और 'अयम्‌? दोतों पदों की अभीष्सितार्थ की सिद्धि के लिए लक्षणा करता 
अनावश्यक है तो यह कथन भी ठीक नहीं है, क्योंकि केवल विशिष्ट से भिन्न होता 
है, अर्थात्‌ “स:? पद का लक्ष्य केवल देवदत्त जैसे अतीतदेशकाल विशिष्ट देवदत्त से 
भिन्न है वैसे ही वर्तमान देशकालविशिष्ट देवदत्त से भी भिन्न हो होगा, अत; विशिष्ट 
का वाचक 'अयम्‌? पद लक्षणा व्यापार के विना शुद्ध देवदत्त का बोघक नहीं हो सकता 
है, तथा जब तक “सः और “अयम्‌! दोनों पद लक्षणा के द्वारा विशेषणांश का परि- 
त्याग करके देवदत्तमात्र को लक्षित नहीं करायेंगे तब तक दोतों पदों का सामानाधि- 
करण्य होते पर भी देवदत्त का ऐक्य सामाताधिकरण्यमात्र से सिद्ध नहीं हो 
सकता है । 

यहाँ कतिपय लोगों का यह कहना क्रि वाच्यार्थं के ऐक्य में तात्पर्यं का विरह 
होने से ( अर्थात्‌ वाच्यार्थ के ऐक्य में तात्पर्यं का बोघ न होने से ) लक्षणा का आश्रयण 
करना पड़ता है न कि दोनों पदों में तथा उनके वाच्यार्थो सें विरोध की प्रतीति होती है 
इसलिए, तो यह भी कथन उचित नहीं है. क्योंकि तात्पर्यं के अमाव का बोघ भी 
विरोधस्फूत्ति होने पर ही होता है। 

सच्ची स्थिति तो यह है कि तत्वमसि? इस वाक्य के द्वारा बोधित अर्थे 
किसी भी अनुकूल या प्रतिकूल प्रमाण का बिषय नहीं हो सकता है, क्योंकि वेद स्वतः 


१५ 
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अथाधुनाहं ब्ह्मास्मीत्यजुभव वाक्यार्थो वर्ण्येते । एवमा- 
चायेणाध्यारोपापवादपुरःसरं तस्वम्पदा्थो शोधयित्वा वाक्थेनाखण्डाथे- 
ऽबबोधितेऽधिकारिणोऽहं नित्यशुद्वुद्वुक्तसत्यस्वभावपरमानन्दान- 
न्ताद्वयं ब्रह्मास्मीत्यखण्डाकाराकारिता चित्तबृचिरुदेति । सा तु चित्प्र- 
तिबिस्बसहिता सती ग्रत्यगभिन्नमज्ञात॑ परं ब्रह्म विषयीकृत्य तद्भ्‌- 
ताज्ञानमेव बाधते तदा पटकारणतन्तुदाहे परदाइवदखिलकारणेऽज्ञाने 
बाधिते सति तत्कार्यस्याखिलस्य बाधितत्वात्तदन्तभू ताखण्डाकारा- 
कारिता चित्तवृत्तिरपि बाधिता भवति । तत्र प्रतिविभ्चिर्त चेतव्यमपि 
यथा दोपप्रभादित्यप्रमावभासनाससर्था सती तयाभिभूता सवति तथा 
स्वयम्प्रकाशमानप्रत्यगमिन्नपरअह्माव भालनानहेतया तेनामिभूतं सत्स्वो- 
पाघिभूताखण्डचित्त वृत्तर्यांधितत्यादूदर्पणाभावे छुखभ्रतिबिम्बस्य 
मुखमात्रत्ववस्प्रत्यगभिन्नपरबह्ममात्रं भवति ॥ २८ ॥ 


प्रमाण है, अत: वेदप्रतिपाद्य अथे के समर्थन में वेद को त किसी प्रमाणान्तर की अपेक्षा 


है ओर न उसका प्रमाणान्तर से विरोध ही सम्भव है। 
अनुवाद--- 


उपदेश वाक्य का निरूपण करने के अनन्तर अब “अहं ब्रह्मास्मि” (मै ब्रह्म हुँ) 
इस अनुभववाक्य के अर्थ का वर्णन किया जा रहा है। आचार्य जब अध्यारोप और 
अपवाद के माध्यम से ततु एवं त्वमु पदार्थ का शोधन कर 'तत्त्वमसि? वाक्य से 
अखण्डाथे का बोघ करा देते हैं तब अधिकारी शिष्य के अन्तःकरण में “मैं नित्य शुद्ध 
बुद्ध और सत्यस्वमाव, परमानन्द अनन्त अद्वितीय ब्रह्म हूँ” इस प्रकार की अखण्डाकारा- 
कारित चित्तवृत्ति का उदय होता है । यह चित्तवृत्ति चित्प्रतिबिम्ब को धारण कर 
प्रत्यगात्मा से अभिन्न अज्ञात परब्रह्म को विषय बनाकर ब्रह्मविषयक अज्ञात का बाध 
करती है । उस समय जैसे पट के कारण तन्तुओं के जलने पर पट जल जाता है वैसे ही 
समस्त कार्यों के कारण अज्ञान का बाघ होने पर उसके कार्य अ 
साय उसके अन्तगंत भखण्डाकाराकारित चित्तवृत्ति का भी बाघ हो जाता है। 
चित्तवृत्ति में प्रतिबिम्बित चैतन्य : 
वृत्ति भी जैसे दीप की प्रभा सुयं की प्रमा को प्रकाशित 
करने में असमर्थं हो आदित्य की प्रभा से अभिभूत हो जाती है, वै 
Bo स , वैसे ही 
उक्त चित्तवृत्ति मी स्वयंप्रकाश प्रत्यगात्मा से अभिन्न परब्रह्म के में 
असमर्थं हो उस ब्रह्म प्रकाश से अभिभुत हो जाती है और STR 
ओर वृत्ति का विषय ब्रह्म अपनी 


उपाधि भखण्डाकाराकारित चित्तवृत्ति का बाघ होने से दर्प 
होने से दर्पण के मुखप्रतिबिम्ब के मुखः 
मात्र हो जाने के समान प्रत्यगात्मा से अभिन्न परबह्यमात्र हो जाता है । १ 


खिल जगतु के बाघ के 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित २२७ 
तदेवं “आत्मेति तूपगच्छन्ति ग्राहयन्ति च” इतिन्यायेन जीवस्य 
नित्यशुद्धबुदसुक्तसत्यज्ञाना नन्तानन्दपरिपूर्णत्रद्वात्मत्वोपदेशवाक्याथ सप्रपञ्चं 
निरूप्येदानीमवगतस्वरूपस्यातुभवावभासिवाक्यार्थ वर्णयितुप्तुपक्र मते -अथे- 
त्यादिना । उपदेशवाक्यार्थेनिरूपणानन्तर्यमथराब्दार्थः । अधिकारिणो विधि- 
बदधीतमेदेत्यादिखण्डलोरक्तलक्षणस्यासम्भावनाविपरीतभावनास्यचित्तदोपरहिः 
तस्याध्यारोपादिन्यायेनाचार्योपदेशसमनन्तरमेब नित्युद्बुद्धस्वादिविशे- 
षणं त्रह्ाहमस्मीत्यखण्डाकारान्तःकरणवृत्तिरुदेति साक्षात्काररूपा न पुनः परो- 


्षार्थाकारितेत्यर्थः । न च शब्द्स्य परोक्षज्ञानजनकखस्वाभाव्यान्न तेनापरोक्षा 


व्याख्या 

ब्रह्म आत्मा है, इस रूप से ही ब्रह्म को ग्रहण करता आवश्यक है क्योंकि 
वेदान्तवाक्य इसी रूप में ब्रह्म को स्वीकार करते हैं और इसी रूप में उसका ग्रहण 
कराते हैं। जैसा कि बादरायण ने “आत्मेति तूपगच्छन्ति ग्राहयन्ति च' ( ब्रह्मसूत्र ० 
४।१।३ ) कहकर व्यक्त किया है । गुरु के उपदेश से जब शिष्य को 'तत्त्वमसि' वाक्य 
से जीव-ब्रह्म के ऐक्य का बोध हो जाता है तब उसे “अहँ ब्रह्मास्मि ब्रह्म हूँ 
इस प्रकार अपनी ब्रह्मरूपता का अनुभव होता है जिसे वह “महं ब्रह्मास्मि इस वाक्य से 
प्रकट करता है । प्रस्तुत ग्रन्थांश से इस अनुभव वातय के अर्थ का वर्णन किया गया है । 
अमरकोश में अथो तथा अथ के पाँच अर्थ बताये गये हैं मङ्गल, अनन्तर प्रारम्भ, प्रश्‍न और 
कात्स्न्ये (पुर्णता ) । अनुभववाक्य में उपात्त अथ शब्द का अर्थ है आतत्तर्य, तदनुसार 
प्रस्तुत ग्रन्थ में आये अथ शब्द का अर्थं है-तत्वमसि के इस उपदेश वाक्य के अथ का 
निरूपण करने के अनन्तर । जिसका विशद रूप है-आचार्य द्वारा अविषय, असद्धा 
निष्क्रल तथा थानन्दमात्र चैतन्य में शशब्यज्ञकल्प अविद्या के कारण अहङ्कारादि 
शरीरपर्यन्त होनेवाले मिथ्यापदार्थज्ञान का अध्यारोप और अपवाद से निरास कर तत्‌, 
त्वम्‌ पदार्थं का संशोधन कर “तत्त्वमसि' वाक्य से जहदजहल्लक्षणा के द्वारा विरुद्धांश 
का परित्याग कर अखण्डार्थ चैतन्य का बोध होने के अनन्तर । आशय यह है कि जब 
गुरु द्वारा अध्यारोपापवाद च्याय से “तत्त्वमसि” वाक्य के अर्थ का सुस्पष्टीकरण होने पर 
शिष्य को अखण्डार्थ का बोध हो जाता है तब विवेक वैराग्यादि साधनचतुष्टय सम्पन्न 
उस अधिकारी शिष्य के स्वच्छ अन्तःकरण में अखण्डब्रह्माकारा चित्तवुत्ति का आवि- 
भाव होता है । किन्तु शिष्य यदि विवेक, वैराग्य आदि से सम्पन्न नहीं होता तो गुरु का 
उपदेश गन्धर्वतगर की तरह निरर्थक होता है । 

अधिकारी शिष्य के चित्त में मैं नित्य-अनित्यत्व रहित, ुद्ध-अविद्यादिदोष- 
शून्य, बुद्ध-स्वश्रकाशस्वरूप जड्तादिदोषरहित, मुक्त-सर्वोपाधिशुन्य, सत्य-अविताशि- 
स्वभाव, परमानन्द--कर्म॑जन्य, सातिशय, क्षयिष्णु तथा उच्छ वैषयिक मनुष्यानन्दादि 
चतुमुंख ब्रह्मातन्द-प्यन्त से विलक्षण तिरतिशयानन्दस्वज्य, अनन्त--देश-काल वस्तु से 


२२८ वेदान्तसार 


चित्तवृत्तिरुदेतीति वाच्यम्‌ । “यत्साक्षादप रोक्षात्रह्य य आत्मा सर्वोन्तर” 
इतिश्रतेनित्यापरोक्ष॑ ब्रह्मात्मस्वरूपं तस्मिन्परोक्षज्ञानं जनयतः शब्दस्या- 
प्रामाण्यापत्ते: । किञ्च ज्ञानस्य परोक्षत्वापरोक्षत्वे न करणनिबन्धने किन्त्वर्थ- 
निबन्धने एकस्यैव मनसः सुखादिविषयकापरोक्षज्ञानहेतुत्वस्यातीतार्थस्मृति- 
हेतुत्वस्य च दर्शनात्‌। तत्र सहकारिभेदात्तथाभाव इति चेत्तहीँदाप्यस्ति 
सहकारिमेदः शब्दप्रतिपतुः शाष्दार्थतैकट्यलक्षणः। निकटं ह्यत्यन्तमात्मनः 
स्वरूपं ब्रह्म न त्बस्वरूपसुपाध्यन्तराविष्टभिन्द्रबरुणादिरू पम्‌ । तस्माद दशम्स्त्व- 
मसीत्यादिवाक्यवत्त त्त्वमस्यादिवाक्यानामपरोक्षज्ञानजनकत्वं युक्त- 
मिति भावः ॥ 


परिच्छिन्न घटादि से विलक्षण अपरिच्छिन्न , अक्वय-ानात्वरहित एक अखण्ड ब्रह्म के 
आकार को ग्रहण करनेवाली 'मै ब्रह्म हूँ' इस रूप में जो अन्तःकरण की वृत्ति उत्पन्न 
होती है, वह अपरोक्ष ब्रह्म को विषय.करने से अपरोक्ष अनुभव-साक्षात्काररूप होती 
है, वह किसी परोक्ष तत्त्व के आकार से आकारित नहीं होती । 

इस सन्दर्भ में किसी का यह कहना कि परोक्षज्ञान को ही उत्पन्न करना 
शब्द प्रमाण का स्वभाव है, भतः 'तत्त्वमसि' रूप शब्द प्रमाण से उत्पन्न चित्तवृत्ति 
अपरोक्ष नहीं हो सकती, ठीक नहीं है, क्योंकि श्रुति का स्पष्ट निर्देश है कि 
'यत्साक्षादपरोक्षाद्‌ ब्रह्म, य आत्मा सर्वान्तरः’ ब्रह्म साक्षातु अपरोक्ष है, आत्मा आन्तर- 
सर्वापेक्षया सन्निहित है । यह ध्यान देने की बात है कि किसी ज्ञान का परोक्ष या 
अपरोक्ष होना उसके करण-प्रमाण के अधीन नहीं है अपितु अर्थ के अधीन है। जैसे 
मन एक करण है वह घ्म, अघर्म आदि के परोक्षानुभव अनुमिति का हेतु 
होने के साथ सुखदुःखादि के अपरोक्ष अनुमव का भी हेतु होता है । वैसे 
ही शब्दप्रमाण भी परोक्ष तथा अपरोक्ष उभयविध ज्ञान का जनक होता है। जिस 
शब्द का अर्थ सन्निहित नहीं होता किन्तु परोक्ष होता है उसका ज्ञान परोक्ष होता है। 
आत्मा से अधिक निकट ओर कीन वस्तु हो सकती है अतः तद्विषयक शाब्दज्ञान का 
अपरोक्ष होना ही उचित है, इन्द्र वरुणादि देव परोक्ष हैं अतः तद्विषयक शाब्दज्ञान का 
परोक्ष होना उचित है । 

चित्तवृत्ति में चिदात्मा का प्रतिबिम्ब 'चिदामास' या “फल? 
चिदाभास से युक्त होने के कारण ही चित्तवृत्ति अज्ञान का सर्वनाश 


करने में समर्थ 
होती है, अन्यथा जड़ होने के कारण उसके द्वारा ऐसा कोई भी कार्ये नहीं हा 
सकता है । 


फलतः अखण्डाकाराकारित बह चित्तवृत्ति चिदात्मा के प्रतिविम्ब-विदाभास से 
युक्त हो प्रत्यगात्मा से अभिन्न अज्ञात पर ब्रह्म को विषय बना ब्रह्मविषयक अज्ञानमात्र 
को नष्ट करती हैं । यहाँ “परम्‌' पद से धज्ञानोपाधिक कार्य ब्रह्म का निषेध समझना 
चाहिए क्योंकि अज्ञानोपाधिक ब्रह्म को अपर अह्म कहा जाता हे । अज्ञातपद से 


कहा जाता है। 


>. 
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१ एवमुत्पन्नाखण्डाकारा चित्तवृत्तिः किं करोतीति तदाह--सा त्विति | 
वृत्तेजडत्वादज्ञानबावनासम्भवमाङ्कय ताँ विशिनश्टि--चित्मतिविस्ब- 
सहिता सतीति। प्रत्यक्चितिव्याप्ेति यावत्‌ । ब्रह्मणोविषयीकरणं नाम 
वृत्तेस्तदाभिसुख्यम्‌ । ब्रह्म शब्दस्य कार्यत्रह्मविषयत्व॑ व्यावर्तयति-परमिति । 
तस्य प्रमेयस्वमाह्‌--अज्ञातमिति । तस्य ताटस्थ्यं वारयति--प्रत्यगभिन्न- 
मिति । अज्ञानमेव बाधत इत्येवकारेण ब्रह्मणः प्रकाइयत्वं व्यावत्यंते । एवं- 
विधया चित्तवृत्या संसारमूळाज्ञाने बाधिते सत्यप्यस्या वृत्तेवोधकाभावान्मो- 
क्षोडपि सप्रपञ्चः स्यादित्यत आइ--तदेति । वृत्तेबीधकाभावेऽपि दग्धेन्धनान- 
ळवरस्वयमेव विनश्यति ततो न सप्रपञ्चो मोक्ष इत्यर्थ; । तहि. वृत्तिप्रतिबिस्बि- 


ब्रह्म के प्रमेयत्व का अभिधान किया गया है, क्योंकि जो अज्ञात होता हैं, वही प्रमेय 
होता है, एवं “ प्रत्यगभिन्न” पद से उसके ताटस्थ्य का निषेध किया गया है 
यह प्रश्‍न हो सकता है कि क्या अन्तःकरण की अखण्डाकारा वृत्ति परब्रह्म 
को अपना विषय बनाने में समर्थ है? क्या ब्रह्म अन्तःकरणवृत्ति रूप प्रमाण का 
प्रमेय बनने योग्य है ? ब्रह्म सबका साक्षी द्रष्टा और ग्रहीता है अतः वह विषयी मले ही 
बने किन्तु वह किसी प्रमाण वा क्रिया का विषय कैसे बन सकता है । श्रुति स्पष्ट 
, कहती है---येनेदं सवं विजानाति तं केन विजानीयात्‌? (बुहृदा० २।४।१ ३) “यन्मनसा 
न मनुते येनाहुमंनोमतम्‌ । तदेव ब्रह्म त्वं विद्धि वेदं यदिदमुपासते’ ( केत० १।५ ) 
आचार्य शङ्कर का मी कहना है कि---'नहि शास्त्रमिदन्तया विषयभूतं ब्रह्म प्रतिपिपाद- 
थिषति, कि तर्हि प्रत्गात्मत्वेन अविषयतया प्रतिपादयदविद्याकल्पितं वेद्यवेदितृवेदनादि- 
भेदमपनयति' ( ब्र० सु० शा० भा? १।१।४ ) इस स्थिति में यह कहता कि अन्तः 
करण की वृत्ति ब्रह्म को बिषय बनाती है, कैसे संगत हो सकता हे? इस प्रश्‍न के 
उत्तर में यह कहा जा सकता है कि उक्त कथन का तात्पर्यं यह नहीं है कि ब्रह्म किसी 
प्रमाण या व्यापार का विषय है, किन्तु उस कथन का आशय यह है कि ब्रह्म में 
विषयता औपचारिक है, वास्तविक नहीं है, अतः अन्तःकरण की वृत्ति का ब्रह्म को 
ओर अभिमुख होता बताने में ही उक्त वक्तव्य का तात्पर्य है। आशय यह है कि गुरु के 
उपदेश के पहले जो चित्तवृत्ति बाह्य विषयों की ` ओर सदा अभिमुख रहती थी वह 
वृत्ति गुरु के उपदेश के बाद अखण्डाकाराक्रारित होकर प्रत्यगात्माभिन्न ब्रह्म की ओर 
अभिमुख हो जाती है। वृत्ति के इस ्रह्मामिमुलीभाव को ही तो उसके द्वारा ब्रह्म को 
विषय करना कहा जाता है । ब्रह्म यदि वस्तुतः चित्तवृत्ति का विषय बनता तो वह्‌ 
उसे प्रकाशित करने में भी समर्थ होती । किन्तु ग्रत्यकार का कहना है कि चित्तवृत्ति 
केवल ब्रह्मविषयक अज्ञानमात्र को ही चष्ट करती है न कि ब्रह्म को प्रकाशित करने में 
भी समर्थ है । अतः अन्तःकरण की ृत्ति के द्वारा ब्रह्म का विषयीकरण वास्तव में 
सम्मव नहीं है । “अज्ञानमेव बाघते' के एव पद से ब्रह्म की प्रकाश्यता का निरास 
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तस्य प्रत्यक्चैतन्यस्थ का गतिरिति तामाह--तत्रेति । तत्र प्रतिबिम्बितं चैत 
न्यमप्यखण्डचित्तवृत्तेवीधितत्वाप्प्रत्यगभिन्न परत्रह्मसात्रं भवतीत्यन्वयः | 
स्वोपाधिबिलये उपहितस्य स्वस्वरूपमात्रावस्थाने दृष्टान्तो दर्पणाभाव इति । 
उपाध्यनुगामिनो निरुपाधिप्रकाशनासामर्थ्ये दृष्टान्तमाह्‌--यथा दीपभ्रभेति। 
यद्दा परिच्छिन्न प्रकाशस्यापरिच्छिन्नानवभासने दृष्टान्तो यथा दीपेति। २८॥ 


किया गया है, क्योंकि ब्रह्म तो सबका प्रकाशक होने से अन्तःकरणवृत्ति का भी 
प्रकाशक है । ऐसी स्थिति में जड़ अन्तःकरणवृत्ति द्वारा ब्रह्म के प्रकाशन का प्रश्न ही 
तिरर्थंक है । 

इस विषय में किसी टीकाकार का यह कहना कि--'सा चित्तवृत्तिने शुद्ध- 
ब्रह्मविषयिणी किन्तवज्ञानविशिष्टप्रत्यगभिन्नपरश्रह्मविषयिणी' वह अन्तःकरणवृत्ति 
शुद्ध ब्रह्म को अपना विषय न बनाकर अज्ञानविश्िष्ट प्रत्यगात्मरूप परब्रह्म को अपना 
विषय बनाती है, युक्तियुक्त नहीं प्रतीत होता है क्योंकि शास्रो में उपाधि विशिष्ट ब्रह्म 
को अपर ब्रह्म कहा गया है न कि परब्रह्म । जैसे---कि पुनः परं ब्रह्म किमपरमिति ? 
उच्यते, थत्राविद्याकृततामरूपा दिविश्ेषप्रतिषेघादस्थूला दिशब्दैबरंह्योपदिश्यते तत्परम्‌ । 
तदेव यत्र नामरूपादिविशेषेण केनचिद्विशिष्टमुपासनायोपदिश्यते तदपरम्‌ ।' ( ब्र० सु० 
शा० भा० ४।३।१४ ) 

इस शाङ्कूर भाष्य से सुस्पष्ट है कि परब्रह्म अज्ञानविशिष्ट नहीं हो सकता है। 

यहाँ यह भी विचारणीय है कि उपाधिविशिष्ट ब्रह्म उपास्य होता है, तथा निरुपाधिक 
ब्रह्म ज्ञेय होता है--जैसे “एवमेकमपि ब्रह्मापेक्षितोपाधिसम्बन्धं निरस्तोपाधिसम्बर्धं 
चोपास्यत्वेन ज्ञेयत्वेन च वेदान्तेषूपदिश्यते’ ( ब्र० सू० शा० भा० १।१।११ ) इस 
भाष्य के आधार पर ब्रह्म एक होने पर भी उपाधिसम्बन्ध की अपेक्षा होने पर उपास्य 
तथा उपाधिसम्बन्ध के निरस्त होने पर ज्ञेय रूप से वेदान्त ग्रन्थों में सुचित है । यह 
प्रकरण ब्रह्मज्ञानपरक है न कि उपासनापरक, ऐसी स्थिति में यहाँ निरुपाधिक परब्रह्म 
ही चित्तवृत्ति के विषयरूप में ग्रस्थकार को अभीष्ट है, अज्ञानोपाधिक ब्रह्म नहीं । धीर 
रामतीर्थं का भी यही अभिप्राय है--बह्वाशब्दस्य कार्यब्रह्मविषयत्वं व्यावर्तयति पर- 
मिति? । कार्यब्रह्म सोपाधिक ब्रह्म का अपर नाम है। 

अखण्डाकाराकारित अन्तःकरणवृत्ति के द्वारा अज्ञात का नाश होते ही पट के 
कारण तन्तुओं के जल जाने पर जैसे पट जल जाता है, वैसे ही अखिल जगत्‌ के कारण 
अज्ञान का नाश होते ही उसके कार्य अखिल जगत्‌ का और उसके अन्तर्गत अखण्ड- 
ब्रह्माकारा अन्तःकरण वृत्ति का भी नाश हो जाता है। अतः यह कहना कि अन्त:- 
करण की भ्रखण्डाकाराकारितवृत्ति के द्वारा अज्ञान का नाश होने पर भी निखिल 
चराचर जगत्‌ और उक्त चित्तवृत्ति तो बनी ही रहेगी तथा उन सबकी प्रतीति भी 
होती ही रहेगी तो ब्रह्मज्ञान या मोक्ष होने पर मी अद्दैत की निष्पत्ति संभव नहीं है, 


Ne) वलय 
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उपयुक्त नहीं हो सकता क्योंकि निखिल चराचर जगत्‌ का मूल कारण अविद्या या 
अज्ञान है अतः अखण्डाकाराकारित अन्तःकरण की वृत्ति द्वारा जब अज्ञान का नाश हो 
जाता है तब कारण का नाश होते ही उसके कार्य समग्र चराचर जगत्‌ का भी नाश 
अनिवार्यं है, अतः ब्रह्मसाक्षात्कार होने पर अह्वत की उपपत्ति में कोई बाधा नहीं है । 


यदि यह कहा जाय कि अन्तःकरण की वृत्ति तो अज्ञान एवं उसके कार्यो की 
विनाशक सामग्री है न कि अपने विनाश का भी कारण है, तो यह कहना उचित नहीं 
है, क्योंकि जिस प्रकार आग ईंधन को जलाकर अपने आप भी बुझ जाठी है उसके 
बुझाने के लिये किसी अन्य की अपेक्षा नहीं होती वैसे ही अन्तःकरण की वृत्ति मी 
अज्ञान तथा उसके कार्य समग्र जगतु का चाश कर अन्य किसी नाशक की अपेक्षा 
न कर स्वयं ही अपने आपका भी नाश कर लेती हे, उसके नाश के लिये किसी 
कारणान्तर की आवश्यकता नहीं होती । शास्त्रों में इसे ही दखेन्वनानलन्याय शब्द से 
व्यवहृत किया जाता है । 

जैसे अनन्त ब्रह्माण्ड के प्रकाशक सूर्य को दीपक का स्वल्प प्रकाश प्रकाशित करने 
में असमर्थ हो सूर्य के समक्ष सूर्य के प्रकाश से अमिभूत हो जाता है उसके प्रकाश का 
पता ही नहीं चलता वैसे ही अन्तःकरण में प्रतिबिस्बित चैतन्य ( चिदामास )भी 
स्वर्यं प्रकाशमान प्रत्यगात्माभिन्न परब्रह्म को प्रकाशित करने में असमर्थ होने 
के कारण उससे अभिभुत हो जाता है, एवं जैसे दर्पणगत मुखप्रतिबिम्ब दर्पण 
का नाश होने से मुखमात्र ( बिम्बमात्र ) हो जाता है; वैसे ही अपनी उपाधिभूत 
अन्तःकरण की अखण्डाकारा वृत्ति का बिनाश होने से प्रत्यगात्मामिन्न परह्मसात्र 
हो जाता है । 

यदि यह कहा जाय कि जब अन्तःकरण की वृत्ति अज्ञान तथा उसके काय 
जगत्प्रपञ्ञ का नाश कर स्वयं भी नष्ट हो जाती है तब यह मानने में क्या बाघा है कि 
उसमें प्रतिबिम्बित चैतन्य ( चिदामास ) जैसे अन्य पदार्थों को प्रकाशित करता है 
वैसे ही ब्रह्म को भी प्रकाशित करता है, तो यह कहता तितान्त उपहसनीय है, 
क्योंकि जब घट भादि जड़ पदार्थों से आकारित अन्तःकरण की वृत्ति होती है तब 
उसके दो व्यापार होते हैं, एक यह कि उससे उसके विषय घट के अज्ञान का ताश 
होता है और दूसरा यह कि उसमें सम्पन्त चिदाभास से घट का प्रकाशन होता है। 
इस प्रकार घट के प्रत्यक्ष में अन्तःकरण की वृत्ति और चिदाभास दोनों का उपयोग 
होता है, किन्तु ब्रह्मज्ञान की प्रक्रिया इससे भिन्न है, जैसे अन्तःकरण की ब्रह्माकार 
त्ति से ब्रह्मविषयक अज्ञात का नाश तो होता ही है, किन्तु उसमें णो चिदामास 
होता है वह ब्रह्म को प्रकाशित करने में कथमपि समर्थे नहीं है, क्योंकि जी स्वयं 
परिमित प्रकाशवाला है, वह अनन्तानन्त ब्रह्माण्ड को प्रकाशित करनेवाले अपरिमित 
प्रकाशरूप ब्रह्म को प्रकाशित करने में कैसे समर्थं हो सकता है? अतः वस्तुस्थिति 
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यह है कि जैसे दीपक का परिमित प्रकाश अपरिमित प्रकाशरूप सूर्य को प्रकाशित नहीं 
कर सकता प्रत्युत सूर्य के प्रकाश से अभिभूत हो जाता है, वैसे ही ब्रह्म चैतन्य का 
प्रतिबिम्ब चिदाभास जिसका अस्तित्व जिम्ब॒भूत ब्रह्म चैतन्य पर ही आधारित है वह 
भी ब्रह्मचैतन्य को प्रकाशित करने में असमर्थ है, क्योंकि जब वह स्वयं अन्तःकरण- 
वृत्तिलूप उपाधि का अनुगन्ता है, तव स्पष्ट है कि वह निरुपाधिक ब्रह्म को कथमपि 
नहीं प्रकाशित कर सकता, हाँ, वह अपने आपको ब्रह्मचैतन्य में अन्तर्ळीन कर सकता 
है, जो होता ही है । 

यह ज्ञातव्य है कि चिदाभास की उपाधि अन्तःकरणवुत्ति जब अज्ञान 
और उसके कार्यसमूह का नाश कर स्वयं भी विनष्ट हो जाती है तव उसमें 
स्थित चैतन्य का प्रतिबिम्ब भी आश्रय के नष्ट होने से पृथक्‌ नहों रह सकता; उस समय 
केवल बिम्ब ब्रह्माचैतन्य ही रह जाता है। यह ठीक उसी प्रकार, जिस प्रकार दर्पण में 
पड्नेवाला मुख का प्रतिबिम्त्र दर्पण के हटा लेने पर अलग नहीं रह जाता, किन्तु 
उस समय मुखमात्र ही शेष रह जाता है। 

तिष्कषं यह है कि उपहित चैतन्य की उपाधि का नाश होने पर 
अनुपहित शुद्ध स्वरूप चैतन्य मात्र ही स्थित रहता है, उस समय दैत के 
लेश की भी संभावना नहीं रह जाती । उपयुक्त से यह सिद्ध होता है कि 
ब्रह्मज्ञान की प्रक्रिया में चित्तवृत्ति का उपयोग तो होता है, क्योंकि वह्‌ ब्रह्मविषयक 
अज्ञान का नाश करती है, किन्तु वहाँ चिदाभास की कोई आवश्यकता नहीं होती । इस 
सन्दर्भ में यह बात विक्षेषरूप से ध्यान देने योग्य है कि अन्तःकरणवृत्ति का ब्रह्म को 
विषय बनाना, ब्रह्म के अज्ञान का नाश होना, अज्ञाननाश से विश्वश्रपद्च के साथ 
अन्तःकरणवृत्ति का नाश होना, चिदाभास का ब्रह्मा को प्रकाशित करने में असमर्थ 
होने से ब्रह्म से अभिभूत होता “और उपाधिभूत अन्तःकरणवृत्ति का नाश होने से ब्रह्म- 
मात्र का होष रह जाना यह सारी क्रमिक प्रक्रिया केवल समझने एवं समझाने के 
लिए शास्रो में वणित हे । वस्तुस्थिति यह है कि उक्त सारे कायं युगपत्‌ होते हैं। 
उनके होने में एक क्षण के सहस्रांश का भो विलम्ब नहीं होता । जीव को ब्रह्मत्व प्राप्त 
होने पर उसके तिखिल उपाधियों के बन्धन तत्काल ही विनष्ट हो जाते हैं। उस समय 
अज्ञान, विश्वप्रपञ्च, अन्तःकरणवृत्ति ओर चिदाभास इन सत्रों का पता नहीं लगता । 
अखण्ड चिदानन्द समुद्र लहराने लगता है । पत्नी, पुत्र, पौत्रादि, सगे सम्बन्धी सम्पत्ति, 
गुह, भुमि, देह, इन्द्रिय तथा अन्तःकरणादि का सारा झमेला समाप्त हो जाता है । 
राग, द्वेष, स्पर्धा, भय, विषाद, ईर्ष्या तथा कामादि विविध भयंकर शत्रु शशश्ङ्ग की 
तरह अलीक हो जाते हैं। उस स्थिति का अनुमव तत्वदर्शी योगी के लिये भी दुर्लम 
है। वह स्थिति अत्तरिन्हिय एवं बहिरिन्द्रिय से अगम्य है क्योंकि उनका नाश होने पर 


ही वह उदित होती है। व्युत्त्यान काल का अनुभव तो डि 
अन सकता है। ड केसी प्रकार वाणी का विषय 


बर 


की फि. 


02 बा 


सस्कृत-हिन्दी१व्याख्या सहित २३३ 


एवं च सति “मनसे वातुद्रष्टव्यं”, “यन्मनसा न महुते” 
इत्यनयो$ श्रुस्योरविरोधो बृत्तिव्याप्यस्वाङ्गीकारेण फलव्याप्यत्व- 
्रतिषेधग्रतिपादनात्‌ । तदुक्तम्‌ | 
“'फूरुव्याप्यत्वसेच्रास्य शा्लङ्कद्भिनित्रारित स्‌ । 
ब्रह्मण्यज्ञाननाशाय वृत्तिव्याप्रिरपेक्षिता/ ॥ इति । 
“सवयस्प्रकाशमानलान्नामास उपघुज्यते” इति च। जडः 
एदार्थाकाराकारित दित्तशृत्तेविशेपोऽस्ति। तथाहि । अयं घट हृति 
घटाकाराकारितचित्तबृत्तिरज्ञातँ घटं विषयीकृत्य तदूगताज्ञाननिरसन- 
पुरःसरं स्वगतचिदामासेन जडं घटमपि भासयति । तदुक्तम्‌ 
“बुद्धितत्स्थचिदाभासी द्वावेतौ व्याप्नुतो घटस्‌ । 
तत्राज्ञानं थिया नश्येदाभासेन घटः स्फुरेत्‌ इति ॥ 
यथा दीपप्रमामण्डलमन्धकारगतँ घटपटादिकं विषयीकुत्य तदु- 
गतान्धकारनिरसनपुरःसर स्वप्रभया तदपि भासयतीति ॥ २९ ॥ 


अतुवाद--- 

ब्रह्मानुभव की इस प्रकार की प्रक्रिया होते पर 'मन के द्वारा ही वह द्रष्टव्य है 
और “मन के द्वारा जिसको नहीं जाना जा सकता' इन दोनों श्रृतियों में विरोध नहीं हैः 
क्योंकि उक्त श्रतियों से ब्रह्म में वृत्तिव्याप्यत्ब को अङ्गीकार कर फलव्याप्यत्व का 
प्रतिषेध प्रतिपादित है । कहा भी गया हैत 

शास्त्रकारों ने ब्रह्म के फलव्याप्यत्व का ही निषेध किया है ब्रह्मविषयक 
अज्ञान के नाश के लिए उसमें वृत्तिव्याप्यत्व तो अपेक्षित ही है । स्वयस्प्रकाश होते के 
कारण चिदाभास का कोई भी उपयोग नहीं है । 

अखण्डाका राकारित चित्तवृत्ति की अपेक्षा जडपदार्थाकाराकारित चित्तवृत्ति में 
विशेषता है। उदाहरण के लिए--यह घट है इस प्रकार की घटाकाराकारित चित्त- 
वृत्ति अज्ञात घट को विषय बनाकर घटविषयक अज्ञात को दूर करती है तथा 
अपने अन्दर रहतेवाले चिदाभास से जड़ घट को प्रकाशित भी करती है। कहा 


भी गया हे-- क ५ 
बुद्धि और बुद्धि में वर्तमान चिदामास दोनों ही घट को व्याप्त करते हैं, उन 


बुद्धि से अज्ञान का नाश होता है ओर चिदाभास से घट का स्फुरण होता है । जैसे 
दीपक का प्रभामण्डल अन्धकारस्थ घटपटादि को विषय बताकर. उत्तरको आवृत करने 
वाले अन्धकार का निरास करता है ओर अपनी प्रमा से उन्हें प्रकाशित भी 
एरता है । ॥ 


२३४ वेदाम्तसारं 


वाक्यजनिता त्रह्मात्माकारा चित्तवृत्तिस्तगदूताज्ञानमेव बाधते नतु 
तत्प्रकाशयतीति विशेषनिरूपण फलितमाह--एवं चेति। अविरोधः सिद्ध 
इति शेषः । तत्रैवंशव्दसू चितसर्थ हेतुमाह--बृत्तिव्याप्यत्वा इति । विशिष्ट- 
शब्दादिप्रमाणबलात्तत्तद्विषयाकारधीससुन्मेषाभिव्यक्तत्वं वृत्तिव्याप्यत्वम्‌ । 
बाह्यन्द्रियसन्नि कृष्टाथीकारबाह्यचीपरिणामावच्छिन्न चिदंगाकृतप्राकल्या श्रयत्वं 
फल्व्याप्यत्वमिति भेदः । उक्तेडथे वृद्ध सम्मतिमाह-स्वयम्प्रकाशेति । ननु ब्रह्म 
फळब्याप्यं साभासान्तःकरणव्यङ्गयत्वास्रत्यक्षस्वाद्ठा घटादिवद्यद्वा ब्रह्माकारा 
वृत्तिः सकमिकापरोक्षवृत्तित्वाद्धटादिवृत्तिवदित्याशकूय पूर्वंस्मिन्न नुमाने 
जडत्वमुपाधिरुत्तरस्मिस्तु जडविषयत्वमुपाधिरित्यभिप्रेत्याह--जडपदार्थेति । 
प्रतिज्ञातसर्थ सदृष्टाल्तमुपपादयति--तथा हीत्यादिना । इतिशब्दोऽनुभव- 
वाक्यार्थेनिरूपणसमाप्त्यर्थः ॥ २९ ॥ 
व्याख्पा-- 

ब्रह्मानुभव की उक्त प्रक्रिया द्वारा अज्ञात चैतन्य के वृत्तिव्याप्यत्व का अङ्गीकार 
तथा फलव्याप्यत्व का निषेध होने से “मनर्सवानुद्रष्टव्यपू' अर्थात्‌ मन के द्वारा ही 
उसका दर्शन करना चाहिए ( बृहदा० ४।४।१९ ) और 'यन्मनसा न मनुते? अर्थात 
मन के ठ्वारा,जिसको जाना नहीं जा सकता है ( केत० १।५ ) इन दोनों श्रुतियों में 
परस्पर कोई विरोध नहीं है, क्‍योंकि शास्त्रों में ब्रह्म का चित्तवृत्ति के द्वारा 
व्याप्त होना तो स्वीकार किया गया है, किन्तु फल ( चिदाभास ) से उसके 
व्याप्त होने का निषेध किया गया है । विद्यारण्य ने भी यही बात कही है 
कि “ब्रह्म की फलव्याप्यता चिदामास से प्रकाशित होने का शास्रकारों द्वारा 
निषेध किया गया हे तथा “ब्रह्मविषयक अज्ञान के नाश के लिए वृत्तिव्याप्ति- 
चित्तवृत्ति के द्वारा ब्रह्म का विषयीकरण अपेक्ष्य है, किन्तु ब्रह्म के स्वयम्प्रकाश होने से 


उसको पि करने के ,लिए चिदामास की कोई आवश्यकता नहीं है ( पञ्चदशी 
७।९२ ) । 


अखण्डाकाराकारित अन्तःकरण की वृत्ति की अपेक्षा जड़ घटादि 
आकार को धारण करनेवाली चित्तवुत्ति में विशेषता-भेद है। जैसे प डौ 


घारण करनेवाली घटाकाराकारित अन्त:करण वृत्ति अज्ञात घटको विषय बनाकर घट- 
विषयक अज्ञान को दुर कर अपने अन्तर्गत रहनेवाले चिदाभास से जड घट को 
प्रकाशित मी करती है । कहा भी गया है--वुद्धितत्स्थचिदामासौ द्वावपि व्याप्नुतो 
घटमु । तत्राज्ञानं घिया नश्येदाभासेन घट: स्फुरेत्‌ ॥ ( पञ्चदशी ७।९१ ) अर्थात्‌ 
बुद्धि और बुद्धि में रहनेवाला चिदाभास दोनों ही घट को व्यास करते हैं, उनमें 
बुद्धि से घटविषयक अज्ञान नष्ट होता है ओर चिदामास से घट ल स्फुरण 
होता है। जैसे दीपक का प्रभामण्डल अन्धकार में स्थित घट, पटादि को विषय 


बनाकर उनको आवृत करनेवाले अन्धकार को हटाकर अपने प्रका ह्‌; 
शसे उन 
भी कर देता है । पै उन्हें प्रकाशित 


४ बुआ 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित २३५ 


किसी विषय का ज्ञान होने में क्रमशः दो स्थितियाँ होती हैं-प्रथम वृत्तिव्याप्ति, 
बाद में फलव्याप्ति। वृत्तिव्या्ि को वेदान्तपरिभाषाकार इस प्रकार अङ्कित करते 
हुँ--“'यथा तडागोदकं छिद्रान्निगंत्य कुल्यात्मना केदारानु प्रविश्य तद्वदेव चतुष्कोणा- 
कारं भवति, तथा तैजसमन्तःकरणमपि चक्षुरादिद्वारा घटादिविषयदेशं गत्वा घटादि- 


विषयाकारेण परिणमते, स एव परिणामो वृत्ति रित्युच्यते” || 


अर्थात्‌ जैसे तालाब का जल छिद्र से निकल कर नाली में बहता हुआ क्यारियों 
में प्रविष्ट हो तिकोनी या चोकोर क्यारियों के आकार को घारण कर लेता है वैसे 
ही तैजस अन्तःकरण भी नेत्र आदि इन्द्रियों के द्वार से निकल कर घटादि विषयों से 
सम्बद्ध होकर उन्हीं के आकार में परिणत हो जाता है, इसी परिणाम को वृत्ति 
कहते हैं । 

जब इसी प्रकार अन्तःकरण भखण्डब्रह्म को प्राप्त कर उसी के आकार में 
परिणत हो जाता है तब इसी स्थिति को ब्रह्म का वृत्ति से व्याप्त होना कहा जाता है। 


अन्तःकरण का विषयाकार परिणाम होने पर उससे अवच्छिन्न या उसमें 
प्रतिबिम्बित चैतन्य-चिदाभास के द्वारा विषय का प्रकाश होता फलव्याप्ति है। 
स्वामी रामतीर्थं ने अपनी टीका में इसे इस प्रकार व्यक्त किया है--'आत्मेनद्रियसच्नि- 
कुष्टार्थाकारबाह्यधीपरिणामावच्छिन्नचिदंशकुतप्राकव्याशयत्व फलव्याप्यत्वम्‌ । 

फलतः ब्रह्मप्रत्यक्ष की उक्त प्रक्रिया के निरूपण से यह चिश्चय हो जाता है 
कि ब्रह्मज्ञान के लिए वृत्तिव्याप्ति आवश्यक है, क्योंकि वृत्तिव्याप्ति के बिना ब्रह्मविषयक 
अज्ञान का निरास होना सम्भव नहीं है, किन्तु ब्रह्म में फलव्याप्ति के लिए कोई अवसर 
नहीं है क्योंकि स्वप्रकाश ब्रह्म का प्रकाश चिदामास की अपेक्षा नहीं रखता । 

ऐसी स्थिति में मनसैवानुद्रश्व्यस्‌' ( वृहदा० ४।४।१९ ) भतनसैवेदमापव्पम्‌' 
(कठ० २।९।११) “हश्यते व्वग्रचया बुद्धचा' आदि श्रुतियों द्वारा जहाँ आत्मा को मनोगम्य 
या बुद्धिगम्य कहा गया है वहाँ मत भोर बुद्धि से “वृत्तिः को समझना चाहिए । 
और जहाँ यन्मनसा न मनुते” ( केन० १।५ ) “यतो वाचो तिवतेन्ते अप्राप्य मनसा सह 
( तैत्ति०२।९।१ ) इत्यादि श्रुतियों से आत्मां को मन तथा बुद्धि से अगम्य बोधित 
किया गया है वहाँ इन पदों से 'फल' को समझना चाहिए । इस प्रकार समझ 
लेने पर इन श्रुतियों का परस्पर आपाततः प्रतीयमान विरोध निरस्त हो जाता है। 

साक्षी प्रत्यक्चैतन्य स्वप्रकाश होने पर मी चटादि अन्य पदार्थों की तरह अन्तः- 
करण वृत्ति से व्याप्त होता है। शाल्नकारों ते ब्रह्म के फठव्याप्यत्व का ही निषेध किया 
है । बुद्धि और तद्गत चिदाभास दोनों ही घट को व्याप्त करते हैं । उतमें भी अन्त:- 
करण वृत्ति से (बुद्धिवृत्ति से) घटविषयक अज्ञान का नाश होता है और चिदाभास से 
घट का प्रकाश होता है । ब्रह्मविषयक अज्ञान के निरास के लिए वृत्तिव्या्ि तो 
अपेक्षित है, किन्तु स्वप्रकाश ब्रह्म के प्रकाशत के लिए चिदाभास की आवश्यकता 


२३६ वेदान्तसार 


एवंभूतस्वस्वरूपचैतन्यसाक्षात्कारपयंन्तं श्रवणसनननिदिध्यासन- 
समाध्यसुष्ठानस्यापेश्षितत्वात्तेडपि प्रदश्यन्ते । श्रवण नास पड्विधि- 
लिङ्गेरशेषवेदःन्तानामद्वितोये वस्तुनि तास्पर्याबधारणम्‌ । लिङ्गानि 
तूपक्रमोपसंह।राझ्यासापूर्वताफलाथवादोपपच्यार्यानि । तत्र प्रकरणः 


प्रतिपाद्यस्याथस्य तदाषद्यम्तयोरुपपादनइपकरमोपसंहारो । यथा 
छान्दोग्ये पष्ठाध्याये ्रकरणप्रतिपाद्यस्याद्वितीयवश्सुन “एकमेवा- 


~ 


नहीं है । जैसे अन्धकार में स्थित घटादि को देखने के लिए नेत्र और दोप दोनों की 
आवश्यकता तो होती है, किन्तु दीपक को देखने के लिए केवल नेत्र की आवश्यकता 
होती है, क्योंकि दीपक स्व्रकाश है। अखण्डाकाराकारित वृत्ति में स्थित भी 
चिदाभास ब्रह्म में ऐक्य को प्राप्त कर लेता है, अतः घटादि की तरह ब्रह्म के प्रकाशन- 
रूप अतिशय में उपयुक्त नहीं होता । 'बप्रमेयमनादि च? ( अमृतबिन्दू० ९ ) इस 
मन्त्र में श्रुति द्वारा ब्रह्म में फलव्याप्ति के अभाव का वर्णन किया गया है और 

'मनसँवेदमा प्षव्यमु' ( कठ० २।१।११ ) इस मन्त्र में ब्रह्म में वृत्तिव्याक्षि का वर्णन 
किया गया है। अर्थात्‌ उक्तार्थं में श्रुति प्रमाण हे । “तदपि भासयतीति? इस वाकय में 
उपात्त इति शब्द अनुभव वाक्य के अर्थ के निरूपण क्रे समापन का द्योतन करता है। 

[ मात्मसाक्षात्कार की सिद्धि के लिए श्रवणादि की आवृत्ति होनी चाहिए 
“आवृत्तिरसङ्दुपदेशात्‌' ( ब्रह्मसुत्र० ४।१।१ ) क्योंकि श्रोतव्यो मन्तव्यः? इत्यादि 
श्रुतियों में उसका बार-बार उपदेश किया गया है । इस न्याय के अनुसार जब तक 
ब्रह्मसाक्षात्काररूप अनुभव दाढ्यं को न प्राप्त करे तब तक श्रवणादि साधनों का सतत 
अभ्यास आवश्यक है, अत: श्रवणादि का निरूपण प्रस्तुत किया जाता है-- ] 
अनुवाद 

उक्त श्रुति, युक्ति और अनुमत्र द्वारा समस्त उपाधि के निरास होने पर 
प्रत्यगात्मा अभिन्न, परमानन्द, चिद्रूप के साक्षात्कार होने तक श्रवण, मनन, 
निदिघ्यासन और समाघि का अनुष्ठान अपेक्षित होने से, वे प्रदर्शित किये जा रहे हैं । 

छ; प्रकार के लिङ्गो द्वारा समस्त वेदान्तो का अद्वितीय वस्तु में तात्पयँ का 
निश्चय करना श्रवण है । उपक्रम, उपसंहार, अभ्यास, अपुर्वता, फल, सर्थवाद और 
उपपत्ति ये छ: लिङ्ग हैं । 

उनमें प्रकरण प्रतिपाद्य अर्थ का उस प्रकरण के आदि और अन्त में उपपादन 
करना क्रमशः उपक्रम और उपसंहार है। जैसे छान्दोग्योपनिषद्‌ सें छठवें अध्याय मे 
प्रकरण के द्वारा प्रतिपाद्य अद्वितीय वस्तु का “एकमात्र, अद्वितीय” इन शब्दों द्वारा 
आदि में ओर “यह सारा संसार सत्संज्ञक आत्मा से आत्मवान्‌ है” इन शब्दों से 

प्रकरण के अन्त में प्रतिपादन किया गया है । 


sith 
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द्वितीय” इत्यादौ “ऐतदात्स्यमिदं सव” इत्यन्ते च प्रतिपादनम्‌ । 
प्रकरणप्रतिपद्यस्य वस्तुनस्तन्मध्ये पोनःपुन्येन प्रतिपादनमभ्यासः । 
~ ~ ण व्‌ [oS ञ्च ड ८ > 
यथा तत्रैदाद्वितोयवस्तुनि बच्ये तरदमसी वि नवङ्कत्वः प्रतिपादनम्‌ । 
प्रकरणप्रतिपाद्यस्याद्वितीयवस्तुन परभाणान्तराविष्यीकरणमपूरवेता । 
यथा तत्रेवाद्वितीयमस्तुनो मानान्तराविषयीकरथस्‌ । फलं तु प्रकरण- 
्रतिपाच्यस्यास्मञ्ञातस्य तददुष्ठाचस्य वा तत्र तत्र शूयसाणं 
प्रयोजनश । यथा तत्र “आ[चायंवानपुरुषो वेद तस्य तावदेव चिर 
दाद विमोक्ष्येऽथ सम्पत्स्य” इत्यद्वितीयवस्तुज्ञानस्य ततप्रापिः 
प्रयोजन भूयते । अकरणप्रतिपाद्यस्प तत्र तत्र प्रशंसनमर्थवादः । 
he a > oe ott oT त्‌ 
यथा त्रैव “उत तमदेशमप्राश्यो येनाश्रुतं श्रुत॑भवत्यमत मतः 
विज्ञातं विज्ञातं” इत्यद्वितीयवस्तुप्रशंसनम्‌ । 
इदानीं “आवृत्तिरसक्ढुपदेशात्‌" इतिन्यायमाश्रित्यैवंविधसाक्षात्कारः 
रूपानुभवदाढ्यपर्यन्तमलु घ्ठेयं श्रवणादिसाधनजातं निरू पयितुमारभते--एव- 
सित्यादिना । तथा च श्रृतिः तस्मादजा ह्मण पाण्डित्यं निविद्य बाल्येन 
तिष्ठासेद्वाल्यं च पाण्डित्यं च निर्विद्याय सुनिः” इति पाण्डित्यबाल्यमुनिशब्दः 
क्रमेण श्रवणमनननिदिध्यासनानि विधत्ते। तथा-- 
«तस्याभिध्यानाद्योजनात्तत्वभावाद्‌ भूयश्रान्ते विश्वमायानिवृत्तिः” ॥ 


प्रेकरण प्रतिपाद्य वस्तु का सध्य में ततत्त्वमासिः इन शब्दों द्वारा नौ बार 
प्रतिपादन किया गया हैं । 

प्रकरण प्रतिपाद्य अद्वितीय वस्तु का असाणान्तर का अविषय बोधत करना 
अपूर्वता है । जैसे वहीं अद्वितीय वस्तु का अन्य प्रमाणों से अगस्य बोधन किया गया है। 

प्रकरण प्रतिग्ाद्य आत्मज्ञान या आत्मज्ञान के लिए किए गये अनुष्ठान का 
वहाँ वहाँ श्रूयमाण प्रयोजन, फल कहलाता है। जैसे वहीं आचाप्रंवात्‌ पुरुष आत्मा को 
जानता है उसके लिए तभी तक देर है जब तक वह शरीरात्मक बन्तत से छुटकारा 
नहीं पाता। उसके बाद वह ब्रह्मत्व को प्राप्त कर लेता है । इत्यादि शब्दों से 
अद्वितीय वस्तु के ज्ञान का प्रयोजन अद्वितीय वस्तु की प्राप्ति बताया जाता हेत 

प्रकरण प्रतिपाद्य विषय की जगह-जगह पर प्रशंसा करना अर्थवाद है । जैसे 
वहीं क्या तुमने वह उपदेश पूछा है, जिसके सुतने पर, बिना सुना हुऔ मी सुता हो 
जाता है, अमत भी मंत हो जाता है और अविज्ञात विज्ञात हो जाता है इन शब्दों 
द्वारा अद्वितीय वस्तु की प्रशंसा की गई हैं। छ 


२३८ वेदान्तसार 


प्रकरणप्रतिपाद्याथंसाधने तत्र तत्र श्रयमाणा युक्तिरुपपत्तिः । 
यथा तत्र “यथा सौम्येकेन मृत्पिण्डेल सब सून्मयं विज्ञातं स्याद्वा 
चारब्मणं विकारों नामधेग सृत्तिकेत्थेव सत्यं” इत्यादावद्वितीय- 
बस्तुसाधने विकारस्य वाचारम्भणमात्रत्ये युक्तिः श्यते । 


इति श्वेताश्वतरीयो अन्त्रः ससाधिमनुष्ठेयं सूचयति । “सहकार्यन्तरविधि 
पक्षेण तृतीयं तद्वतो विध्यादिवत्‌? इतिन्यायेनायमर्थो निर्णीत; । श्रवणा- 
दीनां लक्षणमाह--श्रबणं नामेत्यादिना। “गतिसामान्यात्‌” इतिन्यायमा- 
श्रित्य अशेषवेदान्तानामित्युक्तम्‌ “न स्थानतोऽपि परस्योभयलिङ्गं सर्वत्र हि” 
इतिन्यायमाश्रित्य अद्वितीयवस्तुनीत्युक्तम्‌ । 


प्रकरण प्रतिपाद्य अर्थ की सिद्धि के लिए जगह-जगह पर वर्णित युक्त, 
उपपत्ति है । जैसे वहीं हे सौम्य, मिट्टी के एकपिण्ड को जान लेते पर सम्पूर्ण 
मृण्मय वस्तुओं का ज्ञान हो जाता है, विकार, वाणी से उदित होनेवाला नाम नात्र है, 
सत्य तो केवल मिट्टी ही है, इत्यादि में अद्वितीय वस्तु की सिद्धि के लिए, विकार के 
बाणीमात्र के आश्रित होने में युक्ति दी गई है । 
व्याख्या— 

उक्त श्रृति, युक्ति, तथा अनुभवों के द्वारा समस्तोपाधिमुक्त, प्रत्यगभिन्न, 
परमानन्द स्वरूप चैतन्य का साक्षात्कार न होने तक श्रवण, मनन, निदिध्यासन भौर 
समाधि का अनुष्ठान ( अभ्यास ) करना अपेक्षित है । अतः उनका वर्णन आवश्यक है । 
श्रवण--श्रवण का अर्थ है सम्पूर्ण वेदान्त वाक्यों का अद्वय ब्रह्मरूप वस्तु के प्रतिपादन 
में तात्पर्यं का निर्णय, जो छः प्रकार के लिङ्गो से सम्पादित होता है । वेदलिङ्ग हैं 


उपक्रम, ( प्रारम्भ ) उपसंहार ( समासि ) अभ्यास, अपूवंता, फल, अर्थवाद और 
उपपत्ति । 
किसी प्रकरण के द्वारा प्रतिपाद्य अर्थ का उस प्रकरण के प्रारम्भ में उपपादन 


( उपस्थापन ) करता “उपक्रम” है। एवं किसी प्रकरण के द्वारा प्रतिपाद्य अर्थ का 
उस प्रकरण के अन्त में उपपादन ( उपस्थापन ) करना उपसंहार! है । 

जैसे छान्दोग्योपनिषद में छठे अध्याय में प्रकरण प्रतिपाद्य अद्वितीय ब्रह्मरूप वस्तु 
का “एकमेवाद्वितीयमु” ( १।२।१ ) एकमात्र अद्वितीय ( सतु ही था ) इन शब्दों 
से प्रारम्भ में, और 'ऐतदात्म्यसिद सम्‌" अर्थात्‌ यह सम्पूर्णं जगत्‌ इस सतुसंज्ञक 
आत्मा से आत्मवान्‌ है इन शब्दों से अन्त में प्रतिपादन किया है, यही क्रमशः उपक्रम 
तथा उपसंहार है । 

प्रकरण प्रतिपाद्य वस्तु का उस प्रकरण के मध्य में पुनः पुनः प्रतिपादन करता 
«अभ्यास' है । जैसे वही पर ( छान्दोग्योपनिषद के छठे अध्याय मैं ही ) अद्वितीय 
वस्तु का प्रकरण के मध्य में 'तत्त्वमसि' वाक्य से नो बार प्रतिपादन किया गया है । 


फि फ्लु” 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित २३९ 


लिङ्गानि कानीत्यपेक्षायां तानि विभजते-लिङ्गानि खिति । उप- 
क्रसोपसंहाराभ्यामाद्य लिङ्ग ठक्षयित्वोदाहरति--यथा छान्दोग्य इति । पुनः 
पुनरित्यस्य भावः पौनःपुन्यम्‌ । तथैव छान्दोग्यषष्ठे मानान्तराविषयीकरण- 
माचार्यवान्पुरुषो वेदेति सूचितमिति शेषः । तदनुष्ठानस्य चेति सगुण- 
बिद्यासिप्रायेणोक्तम्‌ । आचार्यवान्पुरुषो वेदेति साहचयोदिहोदाहृतं न पुनः 
फलवचनं तत्‌। तस्य्‌ तावदिति तु फलवचनमिह्ोदाहरणमिति द्रष्टव्यम्‌ । 
उदाहरणान्तरं स्पष्टार्थम्‌ । तथा च न्यायो वाचारम्भणश्र्‌ तेरुपपत्तिपरत्व- 
निर्णयपरः “ तदन्यत्वमारम्भणशब्दादिभ्य” इति ॥ f 


प्रकरण प्रतिपाद्य वस्तु का ( श्रुति के अतिरिक्त ) किसी अन्य' प्रमाण के द्वारा 
विषय न बनाया जाना ( अर्थात्‌ किसी अन्य प्रमाण से बोधित न करना ) “अपूर्वता” 
( नवीनता ) है । जैसे उसी प्रकरण में अद्वितीय वस्तु का किसी अन्य प्रमाण का 
विषय न होना ( आचार्यवान्‌ पुरुषो वेद ) इस कथन से सूचित होता है । 


प्रकरण से प्रतिपाद्य आत्मज्ञान अथवा आत्म्ञान'के लिये किये जाते वाले अनुष्ठान 
के प्रयोजन का उस-उस प्रकरण में श्रूयमाण होना “फल? कहलाता है। जैसे वहाँ ही 
“आचार्यवान्‌ पुरुषो वेद तस्य तावदेव चिरं यावच्च विमोक्ष्येऽ्य सम्पत्स्ये” अर्थात्‌ 
आचार्यवान्‌ पुरुष ही आत्मा को जावता है, उसके लिये बस तभी तक विलम्ब है 
जब तक वह शरीर के बन्धन से मुक्त नहीं होता, उसके पश्चात्‌ तो वह सत्सम्पन्न 
अर्थाद्‌ ब्रह्मत्व को प्राप्त कर लेता है, इन शब्दों से अद्वितीय वस्तु के ज्ञान का प्रयोजन 
उसकी प्राप्ति बताया गया है । 

प्रकरण के प्रतिपाद्य विषय का उस प्रकरण में जगह-जगह प्रशंसा करना 'अर्थवाद' 
कहलाता है। जैसे वहीं पर “‹उतमादेपप्राक्ष्यो येनाश्रुतं श्रुतं भवत्यमतं मतमविज्ञातं 
विज्ञातम्‌’? ( ६।१।३ ) अर्थात्‌ क्या तुमने आचार्य से वह उपदेश पूछा है जिसके सुन 
लेने पर विना सुना हुआ भी सुना हुआ हो जाता है । विता विचार किया हुआ 
विचार किया हुआ हो जाता है, और विता जाना हुआ जाता हुआ हो जाता है, 
इन शब्दों से अद्वितीय वस्तु की प्रशंसा की गयी हैं। 


प्रकरण के द्वारा प्रतिपाद्य अर्थ को प्रमाणित करने के लिये जगह जगह वणित 
होने वाली युक्ति ही “उपपत्ति! कहलाती है । जैसे वहाँ पर “यथा सोम्यँक्रेत मृत्पिण्डेत 
सर्व मृन्मयं विज्ञातं स्याद्‌ वाचारम्भणं विकारो नामवेयं मृतिकेत्येव सत्यमु' (६। १४) 
अर्थात्‌ हे सौम्य जिस प्रकार मृत्तिका के एक पिण्ड को जात लेने पर सम्पूण मृण्मय 
वस्तुओं का ज्ञान हो जाता है, विकार ( काये ) तो वाणी से आरम्म ( उत्पन्न ) 
होने वाला नाम मात्र होता है, सत्य तो केवल ( कारणभुत ) मृत्तिका ही होती है, 
इत्यादि वाक्यो से अद्वितीय वस्तु ( की ही सत्यता ) को उपपन्न करने के लिये विकार 
के केवल वाणी के आश्रित होने में युक्ति का उपस्थापन किया गया है 


२४० वेदान्तसार 


एवं शाखान्तरेष्वप्युपक्रमोपसंहारादि निरूपणीयम्‌ । तथा हि वृहदा- 
रण्यके तावत्‌- “आत्मेत्येबोपासीतात्र ह्येते सवे एकं भवन्ति” इत्युपक्रमः । 
“पूर्णमद:” इत्युपसंहारः। “स एव नेति नेत्यात्मा” इत्यभ्यास्‌ः। “तं 
त्वौपनिषदं पुरुष एच्छासि” इत्यपूर्वत्व॑ सूचितम्‌ । “अभयं बे जनक 
प्राप्तोऽसि”, “अह्योव सन्‌ ब्रह्माप्येति” इत्यादि फलम्‌ । “तद्यो यो देवानां” 
इत्याद्यर्थंवाद्‌ः । “स यथा दुन्दुभेः” इत्याद्युपपत्तिः ॥ 

तथा तैत्तिरीयके--“ब्रह्मविदाप्नोति परं” इत्युपक्रमः । “आनन्दो 
ब्रह्मेति व्यजानात्‌? इत्युपसंहारः। “स यश्चायं” इत्यभ्यासः। “यो वेद 
निहितं गुहायां” इत्यपूर्वंतासूचनम्‌। “अभयं प्रतिष्ठां विन्दते अथ 
सोऽभयं गतो भवति” इति फळश्रतिः। “सोऽकासयत’ इत्याद्र्थेवाद्‌ः । 
“असन्नेव स भवति असदूत्रह्मेति चेद चेत्‌ । अस्ति ब्रह्मेति चेद्ठेद सन्तमेनं 
ततो विदु:” इति, “को ह्येवान्यात्कः प्राण्याद्यदेष आकाश आनन्दो न स्यात्‌” 

' इत्युपपत्तिः॥ 


आत्म साक्षात्कार के साधन श्रवण, मनन, निदिध्यासन और समाधि ये चार 
वेदान्त में वणित किये गये हैं । इनमें श्रवण, भनन, निदिध्यासन इन तीनों का वर्णन 
“ब्ृहृदारण्यकोपनिषद्‌? में प्राप्त होता है 'तस्माद्‌ ब्राह्मण: पाण्डित्यं निविद्य बाल्येत 
तिष्ठासेदू बाल्यं च पाण्डित्यं च निविद्याय मुतिः” ( ३।५।१ ) अर्थात्‌ इसलिये ब्राह्मण 
को चाहिये कि आत्मज्ञानरूप पाण्डित्य को सम्पूर्णतया जान कर बाल्यभाव ( ज्ञात 
बलभाव ) से स्थित रहने की वाञ्छा करे, तदनन्तर बाल्य और पाण्डित्य को 
तिःदोषत्वेन ज्ञात कर वह मुनि ( योगी ) होता है। 

यहाँ पर “पाण्डित्य” शब्द से श्रवण, “बाल्य” शब्द से मनन और मुनि शब्द से 
विदिध्यासत का उपस्थापन किया गया है। और यह निर्णय “सहकार्यन्तरविधिः 


पक्षेण तृतीयं तद्वतो विध्यादिवत्‌ः? ( ब्रह्मसूत्र ३।४।४७ ) बादरायण के इस सुत्र के ` 
आधार पर किया गया है । 
चवेताश्वतर उपनिषद्‌ के ““तस्यामिध्यानद्योजनात्तत्त्वभावाद्‌ भूयश्चान्ते विश्वमाया- 


निवृत्तिः? इस मन्त्र से समाधि का विधान वर्णित हे । अर्थात्‌ उस परमात्मा के अभि- 
ध्यान से उसमें मनोयोग करने से ओर तत्त्व की भावना करने से विश्व रूप माया 
का विकास होता है । 

«गति सामान्यात्‌’ (ब्रह्मसूत्र १।१।१०) अर्थात्‌ समस्त वेदान्त वाक्यों से होने 
वाला ज्ञान एक रूप है, इस न्याय का आश्रय कर श्रवण की परिमाषा में “अशैष- 
वेदान्तानाम!? यह शब्द प्रयुक्त समझना चाहिये। तथा “न स्थानोऽपि परमस्योमय 
लिङ्ग सर्वत हि” ( ब्रह्मसूत्र ३।२।११ ) अर्थात्‌ “पर ब्रह्म में सविदेष और निविशेष 


दो स्वभाव न तो स्वतः हो सकते हैं ओर न उपाधि के कारण, क्योंकि सभी वेदान्त 
a ड्रः 


छठ) 
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हैः तथा मुण्डके च--“अथ परा यथा तदक्षरमधिगम्यते” इत्युपक्रमः । 
“ब्रह्ोवेदसमृतं पुरस्तात्‌" इत्युपसंहार; । “थेनाक्षर पुरुषं वेद सत्यं”, “तदे- 
तदक्षरं ब्रह्म”, “तमेवेकं जानथ आत्मानं” इत्याद्यभ्यासः। “न चक्षुषा 
गृह्यते नापि वाचा” इत्यारभ्य “'वेदान्तविज्ञानसुनिश्चिताथोः” इत्यन्तेना- 
पूर्वेतासूचनम्‌ । “निरञ्जन; परमं साम्यमुपैति”, “ब्रह्म वेद ब्रह्मेव भवति” 
इति फळश्रतिः। “यथा सुदीप्तात्पावकाढ्विस्फुलिङ्गाः” इत्याद्यथेवाद: । 

८ बो टी ९ ७ ७, ~ [oN 
“कस्मिन्नु भगवो विज्ञाते सविद विज्ञातं भवति” इत्येकविज्ञानेन सबं- 
विज्ञानप्रतिज्ञारूपा ह्युपपत्तिः । एवमैतरेयादिष्वपि शाखान्तरेपूपक्रमादह- 
नीयम्‌ ॥ 


वाक्यों में एकरूप निविशेष ब्रह्म ही कहा गया है, इस न्याय के अनुगुण “मह्वितीय 
वस्तुनि’ इस पद से निविशैष ब्रह्म को ही समझता चाहिए । एवं 'तात्पर्यावघारणमु' 
में अवधारण के अन्तर्गत विचार को भी ग्रहण करना चाहिए, अर्थात्‌ सम्पूर्ण वेदान्त 
वाक्यों का अद्वितीय ब्रह्म में ही तात्पर्य हैं, यह निश्चय विचारपूर्वक करता चाहिए, 
उसमें अन्धश्द्धा नहीं करती चाहिए । 

इसी प्रकार “लीनसर्थ गमयतीति लि्गम्‌' इस व्युत्पत्ति के आधार पर जीव 
और ब्रह्म की एकरूपता जो लीन ( छिपा हुआ ) अर्थ है, उसका बोधक होते के 
कारण उपक्रमादि को लिङ्ग समझना चाहिए । स्ंदशंतसंग्रह में बृहत्संहिता का 
एक पद्य उद्धृत है जिसमें इन लिङ्गो को इस क्रम से निर्दिष्ट किया गया है- 

उपक्रमोपसंहा रावभ्यासोऽपूर्वंता फलम्‌ । 
अर्थवादोपपत्ती च लिङ्ग तात्प्थेतिर्णये ॥ 

सदानन्द की लिङ्गो की गणना का मुल प्रेरणाज्रोत संमवतः यह पद्य ही रहा हो। 

मीमांसकों और वेदान्तियों का यह निश्चित सिद्धान्त है कि वेद में केवल वे ही 
विषय सन्निविष्ट हैं, जो प्रत्यक्ष और तकं से गम्य नहीं हैं । वेद लोकसिद्ध विषयों का 
प्रतिपादन नहीं करता । “बज्ञातज्ञापकं शाखम्‌'' अर्थात्‌ शास्र केवल अज्ञात का 
ज्ञापक होता है ज्ञात का ज्ञापक नहीं होता । उपनिषदों का प्रतिपाद्य अद्वितीय ब्रह्म 
लोकसिद्ध नहीं है । उपतिषदों से मिच्न किसी अन्य प्रम. से वह ज्ञात नहीं हो 
सकता । “तं त्वोपनिषदं पुरुषं पृच्छामि” ( बृहदा० ३।९।२३ ) इस वाकय में पुरुष 
के औपनिषद विशेषण से उसकी एकमात्र उपतिषत्ममाणवेद्यता का प्रकाशन होता 
है । इस विषय में शाङ्करोक्ति इस प्रकार है 

“पयत्तृक्तं परिनिष्पन्नत्वाद्‌ ब्रह्मणि प्रमाणान्तराणि सम्मवेयुरिति, तदपि मनोरथः 


- मात्रम्‌ । ख्पाद्यमावाद्धि नायमर्थः प्रत्यक्षस्य गोचर: । लिङ्गाद्यमावाच्च चाङुमाताः 


दीनाम्‌ । आगममात्रसमधिगम्य एव त्वयमर्थो घर्मबतु । तथा च न र्ता Gr 


१६ 
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मतिरापनेया प्रोक्तान्येनैव सुज्ञानाय प्रेष्ठ' ( काठ» १।२।९ ) इति । “को अद्धा वेद क 
इह प्रवोचत्‌ इयं विसृष्टिर्यत आबभूव’ ( ऋ० सं० १।३०।६ ) इति चैते ऋचो 
सिद्धानामपीश्वराणां दुर्बोधतां जगत्कारणस्य दर्शयतः । स्मृतिरपि भवति--'भचिन्त्याः 
खलु ये भावा न तांस्तर्केण योजयेत्‌? इति। 'अव्यक्तोऽयमचिन्त्योऽयमविकार्योऽयमुच्यतेः 
( गीता २।२५ ) इति च । “न मे विदुः सुरगणाः प्रभवं न महर्षयः । अहमादिहि 
देवानां महर्षीणां च सर्वशः’ (गीता १०।२ ) इति चैवं जातीयका” । ( ब्रह्मासुत्रशाङ्कृर- 
भाष्य २।१।६ ) अर्थातु “पुर्वपक्षी के यह कहने पर कि ब्रह्म के सिद्ध वस्तु होने के 
कारण ( श्रुति के अतिरिक्त ) उसमें अन्य प्रमाण भी सम्भव हैं, यह उसका मनोरथ- 
मात्र है, क्योंकि रूप आदि का अभाव होने से वह प्रत्यक्ष प्रमाणवेद्य नहीं बन सकता 
है ओर लिङ्ग आदि का अमाव उसे अनुमानादि वेद्य नहीं होने देगा । वह तो धमं के 
समान आगममात्र से वेद्य है । इस विषय में हे प्रेष्ठ नचिकेता, यह जो ( शास्त्रजनित ) 
आत्मबुद्धि है, वह न तो तकं ( बुद्धि के ऊहापोह ) से प्राप्त करने योग्य है और न 
तकं से दूर ही करने लायक है। यह आत्मविषयक बुद्धि तो तार्किक से अतिरिक्त 
किसी शा्जममंज्ञ आचायं से उपदिष्ट हो सम्पक्‌ ज्ञान का कारण होती है, यह श्रुति 
भी इसी बात का समर्थन करती है। उसे साक्षात्‌ कौन जानता है, इस लोक में 
उसके यथाथं स्वरूप को कौन कह सकता है, यह विविध सर्ग जिससे हुआ है! ये दोतों 
ऋचाएँ विश्व का कारण ब्रह्म सिद्ध योगियों के लिए भी दुर्गम है, ऐसा प्रदर्शित 
करती हैं । जो पदार्थ अचिन्त्य हैं, उन्हें तर्क की कसौटी पर क्षता उचित नहीं है, यह 
आत्मतत्त्व अव्यक्त, अचिन्त्य तथा अविकाये है, तथा देवगण और भहषिगण मेरी उत्पत्ति 
को नहीं जानते, क्योंकि मैं सब देवों और महषियो का भी मुल कारण हूँ, ये सब 
स्मृतियां मी इसी तथ्य को प्रमाणित करती हैं। आगम से भिन्न किसी भी प्रमाण के 
तकं ओर युक्ति का विषय न होने के कारण ही ब्रह्म की अपूता उपपन्त होती है । 
वास्तव में ब्रह्म शास्त्र का भी विषय नहीं है, क्योंकि वह स्वयम्प्रकाश है। शास्र 
द्वारा ब्रह्म का प्रतिपादन विषयत्वेन नहीं अपितु प्रत्यगात्मा होने के कारण अविषयत्लवं 
ही किया जाता है। नृसिह सरस्वती का कहना है कि-_.''तं त्वौपनिषदं पुरुषं 
पृच्छामि” इत्यादि श्रुतिमिरुपनिपन्मातरे्यतवभ्रतिपादनाद्‌ ्रह्मणोऽपूर्वत्व मित्यर्थः ।” . 
अर्थात्‌ “तं त्वोपनिषदं पुरुषं पृच्छामि’ इत्यादि श्रतियों द्वारा केवल उपनिषदों से ही वेद्य 

होने का प्रतिपादन किए जाने के कारण ब्रह्म की अपूर्वता है। अथवा ब्रह्म के स्वयं- 

प्रकाश हीने के कारण अपने से अतिरिक्त किसी प्रमाण की अपेक्षा न होने के कारण 

ब्रह्म की अपूर्वता उपपन्न होती है । 

इसी प्रकार फल की परिभाषा में “तदनुष्ठानस्य” 

कूलश्रवणायनुष्ठा स्येत्यर्थः, श्रवणायनुष्ठानस्थोपस्थितत्वातू” 
“तदनुष्ठानस्य' इस पद से आत्मज्ञान के अनुकूल 
चाहिए, क्योंकि आत्मज्ञान में श्रवणादि ही साघनतया 


इसका अभिप्राय “ज्ञानानु- 
( बालबोधिनी ) अर्थात्‌ 


श्रवणादि को ही ग्रहण करवा 
निश्चित हूँ । 
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सवनं तु श्रृतस्याद्वितीयवस्तुनो वेदान्तातुगुणयुक्तिभिरनवरत- 


नुसिह सरस्वती का कहना है कि--“श्रवणादिभाधनानां ब्रह्मात्मैकत्वविज्ञातं. 
प्रयोजनं ब्रह्मणो ज्ञानस्य तु तत्त्राप्तिः फलम्‌, ब्रह्मविद्‌ ब्रह्मैव भवति’, “तरति शोक- 
मात्मवितु'' इत्यादिश्रुतिमिरित्यर्थः'' अर्थात्‌ श्रवणादि साधनों का प्रयोजन है ब्रह्म ओर 
आत्मा के एकत्व का ज्ञान, और ब्रह्मज्ञान का फल है ब्रह्म की प्राप्ति । “ब्रह्मवेत्ता रह्म 
ही हो जाता है” ( मुण्डक० ३।२।९ ) और 'आस्मवेत्ता शोक को पार कर लेता है! 
( छान्दो ७।१।३ ) इत्यादि श्रुतियाँ इसमें प्रमाण हैँ । 

यहाँ स्वामी रामतीथं का कहना है कि--'तदनुष्ठातस्य चेति सगुणबिद्यामि- 
प्रायेणोक्तम्‌ । आचार्यवान्‌ पुरुषो वेदेति साहवर्यादिहोदाहूतं न पुनः फलवचनं तत्‌ । 
तस्य तावदिति तु फलवचनमिहोदाहरणमिति द्रष्टव्यम्‌’ । अर्थात्‌ 'तदनुष्ठानस्य च' यह 
माग सगुण ब्रह्म की उपासना के अभिप्राय से अभिहित है। “आचार्यवान्‌ पुरुषो वेद' 
यह भाग साहचर्यं के कारण यहाँ पर उपस्थापित है, उसमें फळ का कथन नहीं है । 
“तस्य तावत्‌’ सरे कळ का कथन है, वही माग यहाँ पर उदाहरणतया अभिप्रेत है, ऐसा 
मानता चाहिए । छुन हॉ! 

“यथा सोम्यैक्रेन मृत्पिण्डेन"""'"""' इत्यादि उदाहरण के द्वारा अद्वितीय आत्म 
तत्त्व को उपपन्न करने के लिये युक्ति प्रस्तुत की गई है । इसका अभिप्राय यह है 
कि--मिट्टी के एक टुकड़े का स्वरूप “यह वस्तुतः मिट्टी है! ऐसा ज्ञात हो जाने प्र 
मिट्टी के बने हुए घड़े, सकोरे आदि सभी कार्यों का ज्ञान हो जाता है, क्योंकि वें सभी 
परमार्थतः मिट्टी हँ । उनको घडा और सकोरा इत्यादि शब्दों से व्यवहार करता. 
हमारी वाणी के अधीन है, अतः कार्य केवल एक नाममात्र हे इसीलिए मिथ्या है, 
सत्य तो केवल मिट्टी ही है । इसी प्रकार ब्रह्म से उत्पन्न यह सम्पूणं कार्य जगत्‌ 
परमार्थतः ब्रह्म ही है, ब्रह्म से पृथक्‌ उसकी कोई सत्ता नहीं है । काये कारण के 
अभिन्न होने पर ही एक के विज्ञान से सर्वविज्ञान की प्रतिज्ञा उपपन्न हो जाती है। | 
जगत्‌ के ब्रह्म से अभिन्न होने के कारण ब्रह्म की--अद्वितीय की उपपत्ति में कोई बाता 
नहीं है । ''तदनन्यत्वमारम्मणशब्दादिभ्यः” ( २।१।१४ ) यह ब्रह्मपुत्र का सुते | 
इसी श्रुतिवाक्य में वणित युक्ति के आधार पर कार्य का कारण से मभेद उपल 
करता हे । 

श्रवण का निरूपण कर क्रम प्राप्त मनन, निदिध्यासन और समाधि का ' 
स्वरूप प्रदशित किया जा रहा है-- न तक बट हैं कति 
अनुवाद-- र ३ भाउ # Re शॉ 

श्रुत अद्वितीय वस्तु का वेदान्त के अनुकूल तकों से निरन्तरः विचार करता 
मनन है । विजातीय शरीरादि की प्रतीति से रहित होकर अद्वितीय: वस्तु, की & 


* पना 


२४४ वेदान्तसार 


मनुचिन्तनम्‌ । विजातीय देहादिप्र त्य यरहिताद्वि तीयवस्तुसजातीय- 
प्रत्ययप्रवाहो निदिध्यासनम्‌ । समाधिद्विविधः- सविकल्पको 
निर्विकल्पकश्चेति । तत्र सविकर्पको नाम ज्ञातृज्ञानादिविकरपलयान- 
पेक्षयाद्वितीयवस्तुनि तदाकाराकारितायाथ्चत्तवृत्तरवस्थानम्‌ । तदा 
घेरे ७. 
मृन्मयगजादिभानेऽपि मृद्भानवद्‌ दतभानेउप्यद्वत वस्तु भासते । 
तदुक्तम्‌ 
“'इशिस्तरूपं गगनोपमं परं सकृद्विभातं त्वजमेकमक्षरम्‌ । 
अलेपकं सर्वगतं यदद्वयं तदेव चाहं सततं विश्चु्तमोम्‌’ इति ॥ 
मननं छक्षयति--मननं त्विति । केवलं पुरुषबुद्ध्युतपरक्षितशुष्कतर्क- 
व्यावृत्त्यथ वेदान्तानुगुण इति विशेषणम्‌ । 
“आष धर्मोपदेशं च वेदशाख्ाविरोधिना । 
यस्तकेणानुसन्धत्ते स धमे वेद नेतरः ॥” 


इति स्मृतेः। अत्र धमंशब्दो ब्रह्मणोऽप्युपङक्षणार्थः । अनवरतपदं मनन- 
स्यावश्यकत्वद्योतनार्थम्‌ ॥ 


सजातीय प्रतीतियों को प्रवाहित करता निदिध्यासन है। समाधि दो प्रकार की 


होती है--सविकल्पक और निविकल्पक्‌ । उनमें ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय के विभाग 
के अमाव की अपेक्षा न करके अद्वितीय वस्तु के आकार को घारण करनेवाली 
चित्तवृत्ति का अद्वितीय वस्तु में. स्थिरीकरण सविकल्पक समाधि है। उस समय 
मृत्तिका के बने हुये हाथी आदि खिलोने का मान होने पर भी मृत्तिका के भान की 
तरह द्वैत के मान होने पर मी अद्वैत वस्तु का भान होता रहता है। कहा मी 
गया है-- 

जो चैतन्य स्वरूप है, आकाश के सहश है, श्रेष्ठ है, सदा एक समान प्रकाशित 
है, जन्मरहित, एक, अक्षर, निलिप्त और मद्वितीय है, सवंदा विमुक्त मैं वही ओंकार 
रूप हूँ । 
व्याख्या-- 

मनन का अर्थ है पूर्वोक्त छः लिङ्गो द्वारा समस्त वेदान्त वाक्यों का 
अद्वितीय ब्रह्म में तात्पयं है, इस निश्चय रूप श्रवण के बाद वेदान्त के अनुकुल 
तका से उस अद्वितीय ब्रह्म का सतत चिन्तन । मनन की इस परिभाषा से स्पष्ट है 
कि आत्मविद्या के मार्ग में मनुष्य के कपोलकल्पित उच्छङ्खल तर्को का कोई महत्त्व 
ML SSS का है जित वेदान्त की मान्यता का विरोध त 
हो । इस सन्दर्भे में आचायं शङ्भर का कहना है कि पदाने श्रवणब्यतिरेकेण 
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निदिध्यासनलक्षणमांह्‌--विजातीयेति। चित्तस्य ज्ञेयात्मना निञ्चछा- 
चस्थानं समाधिस्तं विभज्य ळक्षयति-समाधिरित्यादिना । सविकल्पकः 
सम्प्रज्ञातसमाधिनिर्विकल्पकोऽसम्प्रज्ञातसमाधिरिति साम्प्रदायिकी संज्ञा 
द्रष्टव्या । तत्रत्यु्दिष्टसमाधिद्वयं सप्तम्यर्थः । ज्ञाता ज्ञानं ज्ञेयं चेति यो 
विकल्पो विभागोल्लेखस्तस्य लयोऽभावस्तदनपेक्षया ्ञात्रादिविकल्पोल्लेख- 
पूर्वकमिति यावत्‌ । अद्वितीय इति च्छेदः । सविकल्पकसमाधिलक्षणार्थ- 
मुदाहरणेन प्रत्याययति-तदा मृदिति । यथा सृद्दिकारे गजे कुम्भकारादि- 
निर्मिते गजोऽयमित्यस्यां बुद्धौ गजाकारोल्लेखेऽपि सन्मात्रमेव सत्यं भासते 
गजाकारस्य मिथ्या्वनिश्चयादेवं त्रह्माकारायां वृत्तौ ज्ञात्राद्याकारे उल्लिख्य- 
मानेऽपि ब्रह्मैच सत्यं भासते न ज्ञात्रादिबिकल्प इत्यर्थः ॥ 


मननं विदधच्छब्द एव तकंमप्यादतंव्यं दर्शयतीत्युक्तम्‌ । नानेन मिषेण शुष्कतकंस्या- 
त्रात्मलामः सम्भवति। श्रृत्यनुगुहीत एव ह्यत्र तर्कोऽनुभवा द्भत्वेनाश्रीयते' ( ब्रह्मसुत 
शा० २।१।६ ) 

जिस श्रुति से श्रवण ओर उससे अतिरिक्त मनन का आत्मदर्शन के उपाय के 
रूप में प्रतिपादन है। वह तकं को भी आदरणीय बताती है, किन्तु उससे यह नहीं 
माना जा सकता कि शास्त्रविरोधी शुष्क तर्कं मी आदरणीय है। यहाँ तो श्रुति से 
समर्थित तके ही ब्रह्मानुमूति के सहायक ख्प में अङ्गीकार है । श्रुति के द्वारा 
तत्त्वार्थनिश्चय के अनन्तर असम्मावना आदि दोषों के निरास के लिए जिस तकं का 
अवलम्बन अपेक्षित है, वही वेदान्त के अनुकूल होता है । इस विषय में विद्यारण्य का 
कहना है किं 

“युक्त्या सम्मावितत्वानुसन्धानं मननं तु तत्‌’ (पञ्चदशी १५३) । मनु ते मी 
इसी अथं को सम्पुष्ट किया है, जैसे-- 

आर्ष धर्मोपदेशं च वेदशास्तराविरोधिना। 
यस्तर्कणानुसन्धत्त स धमं वेद नेतरः ॥ 

जो पुरुष ऋषियों द्वारा किए गए धर्मोपदेश का वेद तथा शास्त्र के अविरोधी 
तको से अनुसन्धान करता है, वही घमं के यथार्थ रूप को जान पाता है, त कि 
दूसरा । यहाँ घमंपद ब्रह्म का मी उपलक्षण है । सच तो यह है कि सर्वाधिष्ठान होने 
से 'धारणादू धर्म?” इस व्युत्पत्ति से अनुसार ब्रह्म ही घमं है । यह तिविवाद है 
कि वेदान्त में शुत्यनुकूल तकं ही आदरणीय होता है। जिसे वेदान्त में मतन की 
संज्ञा दी गई है । 

निदिष्यासन--शरीर से लेकर बुद्धिपर्यन्त समस्त जड पदार्थको विषय करने 
वाली विजातीय प्रतीतियों से पृथक्‌ होकर अद्वितीय ब्रह्म की सजातीय ( सहश, ) 
प्रतीतियों को प्रवाहित करने को निदिध्यासन कहा जाता हे। 'तिः+ उपसगंक घ्यै 


२४६ वेदान्तसारं 


` कथं तत्र ब्रह्म भासत इत्यपेक्षायां पर्वोचार्यसम्मत्युदाहरणेन तत्‌- 
स्वरूपमाह--तदुक्तं इशिखरूपसिति । दृशिस्वरुपं चेतन्यघने 
“विज्ञानघन एव” इत्यादिश्रतेः । गगनोपंमं संगत “आकाश 
बत्सर्वंगतश्च” इतिश्रुतेः । परं मायातीतं “अक्षरात्परतः पर” 
इत्यादिश्रृतेः। सकृद्विभातमेकदेव कृरस्तमभिव्यक्तं “सक्रदिवा हैवास्मै 
भवतिं” इत्यादिश्रृतेः | तुशब्दः पादपूरणार्थः । अजं जन्मादिविकारशान्यं “न 
जायते भ्रियते वा विपश्चित्‌” इत्यादिश्रृते;। एकं सजातीयविजातीयशन्यं 
“एको देवः) “एकं सन्तं बहुधा कल्पयन्ति” इतिश्रुतेः। अक्षरं कूटस्थं 
नित्यं “येनाक्षरं पुरुषं वेद सत्यं” इतिश्रृतेः। अलेपकं “निरवद्यं निरञ्जनं” 
इतिश्रतेः। संगतं सर्वोनुस्यूतं सन्मात्रं “यस्मिन्‌ द्यौः प्रथिवी चान्तः 
रिक्षमोतं” इत्यादिश्रतेः। यदद्दयं स्वगतभेदशन्यं “अशब्दमस्पर्शमरुपं” 
इत्यादिश्रृतेः। तदेव चाहमस्मि “अहं ब्रह्मास्मि” इतिश्रतेः। अतोऽहं 
संततं ख्वंदेव॑ विमुक्तो न कदापि वद्धो “विमुक्तश्च विमुच्यत” इति 
श्रुतेरिति ऋछोकार्थः ॥ 


धातु से सन्‌ प्रत्यय तथा भाव में ल्युट्‌ करने पर निदिध्यासन शब्द बनता है । 
मात्मा से भिन्न समस्त पदार्थ यहाँ तक कि मनुष्य की बुद्धि भी स्वप्रकाश न होने से 
जड़ है, अतएव समी अनात्म पदार्थ आत्मा से विजातीय हैं। इसलिये उनकी प्रतीति 
आत्मप्रतीति से विजातीय है, ऐसी सभी प्रतीतियों का परित्याग कर आत्मविषयक 
सजातीय प्रतीतियों को भविच्छिन्न रुप से प्रवाहित करना निदिध्यासन दै । विद्यारण्य 
ने इसे निम्न शब्दों से अभिव्यक्त किया है-- 


ताम्यां निविचिकित्सेऽ्थे चेतसः स्थापितस्य यतु । 

एकतानत्वमेतद्धि निदिष्यासनमुच्यते ॥ ( पञ्चदशी १।५४ ) 
श्रवण ओर मनन के द्वारा जब आत्मा का स्वरूप निश्चित हो जाता है, उसमें 
किसी प्रकार का संशय नहीं रह जाता, तब चित्त को उस आत्मस्वरूप में लगाकर 
उसकी एकतान्‌--एकाकार जो वृत्ति अविच्छिन्न रूप से प्रवाहित की जाती है, उस 

प्रवहमान भात्मविषयक चित्तवुत्ति को ही निदिध्यासन कहा जाता है । 
` व्युत्यान संस्कार का अभि मव तथा निरोध संस्कार का प्रादुर्भाव होने पर 
जो चित्त का एकाग्रता-एकनिष्ठता रूप परिणाम होता है, उसे समाधि कहा जाता है। 
उसके दो भेद होते हुँ--सविकल्पक और निविकल्पक । इनमें भी जिस समाधि में 
ज्ञाता, ज्ञान ओर ज्ञेय के विकल्प ( विभाग ) के विलय (अभाव ) को अपेक्षा न 
कर अद्वितीय ब्रह्म के आकार को ग्रहण करनेवाली चित्तवृत्ति अद्वितीय ब्रह्म में स्थिर 
हो जाती हे, वह सविकल्पक समाधि है। इस समाधि में ज्ञाता, ज्ञान गौर ज्ञेय की 
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त्रिपुटी का तिरोहित होना आवश्यक नहीं है । उस समय चित्तवृत्ति आत्मस्वरूप से 
उपरञ्जित होकर उसी में स्थिरता प्राप्त कर लेती है, किन्तु मैं ज्ञाता हैँ, आत्मा ज्ञेय 
है, तथा ज्ञात की प्रक्रिया चल रही है, इस क्रम का मान होता रहता है । 

उस स्थिति का वर्णन करते हुए ग्रन्यकार का कहना है कि जिस प्रकार 
कुलाल निर्मित मृत्तिका के हाथी के द्रष्टा को हाथी का भान होने पर भी उसे वह 
मिथ्य़ा ही समझता है, सत्य नहीं समझता, सत्य तो वह उसके उपादान मृत्तिका 
को ही समझता है, ठीक उसी प्रकार अद्दैतदर्शी को उसकी चित्तवृति में ज्ञाता, 
ज्ञान, तथा ज्ञेय का भान होने पर भी वह उनके पृथक्‌ अस्तित्व को मिथ्या ही 
समझता है, सत्य नहीं समझता, सत्यता तो वह केवल अद्वैत की ही ग्रहण करता है । 


सविकल्पक समाधि में रमे हुये साधक को यह भान होता है कि जो निलिप्त 
असङ्ग होने से अविद्यादि दोषों से रहित, सवंत्र व्याप्त सब में अनुस्यूत अद्वितीय 
सर्वविध दैत से मुक्त, सर्वदा विमुक्त ओंकार है, मैं वही हूँ । ओंकार रूप ब्रह्म सकृ विभात 
है, एक बार ही प्रकाशित होता है । एक बार प्रकाशित हो जाने पर उसका प्रकाश कमी 
विलीन नहीं होता, एक रूप से वह सर्वदा प्रकाशित होता रहता है । उसके प्रकाश में 
कमी चढ़ाव-उतार नहीं होता, चन्द्रमा आदि के समाव उसका प्रकाश कभी घटता 
बढ़ता नहीं । “एकदैव कृत्स्तममिव्यक्तम्‌ । सकृद्दिवा हैवास्मै मवति” (छा० ३।११।३)। 
यह श्रुति अत्यन्त स्पष्ट रूप से यह तथ्य अस्ठुत करती है कि आत्मा एक बार में ही 
सम्पूर्ण रूप से अभिव्यक्त हो जाता है । इसके लिए सव॑दा दिन ही बता रहता है। 


साधक का यह अनुभव कि उसका ब्रह्मरूप सवंगत है । ब्रह्मा से लेकर स्थावरः 
पर्यन्त निखिल भुतों मे व्याप्त हैं, श्रुति से भी समर्थित है, जैसे “यस्मिन्‌ यौः पृथिवी 
चान्तरिक्षमोतं मनः सह प्राणैश्च सर्वेः’? ( मुण्डक. २.२.५ ) यह श्रुति स्पष्ट कहती 
है कि अक्षर पुरुष में द्युलोक, पृथिवी, अन्तरिक्ष और समस्त प्राणों के साथ मन 
ओतप्रोत है वही ओंकार ब्रह्म है । 

ब्रह्म स्वरूप आत्मा सतत विमुक्त है, आज तक वह कभी बन्धन में नहीं पड़ा । 
साधक का यह अनुभव श्रीमद्भागवत में इस प्रकार वणित है कि 

बद्धो मुक्त इति व्याख्या गुणतो मेन वस्तुतः। 
५ गुणस्य मायानुकूलत्वान्न मे मोक्षो न बन्धनम्‌ ॥ ( ११११।१ ) 

मैं बढ हूँ, मुक्त है, यह व्यवहार गुणमूलक है, वस्तुमुलक नहीं है, जब रज या 
तम गुण का उद्रेक होता है, तब बद्धता को बुद्धि होती है और जब सस्वगुण का उद्रेक 
होता है तब मुक्त की बुद्धि होती है, वस्तुतः तो मैं कमी भी बद्ध या सुक्त नहीं होता, 
क्योंकि सभी गुण मायामुलक हैं और मैं वस्तुरूप में माया से परे हूँ, अतः त मेरा कभी 
बन्धत होता है और न कमी मोक्ष होता हैं। १ “को 
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निर्विकदपकस्तु ज्ञातृज्ञानादिविकल्पल्यापेक्षयाद्वितीय- 
वस्तुनि तदाकाराकारितायाश्चततशत्तेरतितरामेकी भावेनावस्थानम्‌ | 
तदा तु जलाकाराकारितलवणानवभासेन जलमात्रावमासवदद्वितीय- 
वस्त्वाकाराकारितचित्त३ त्यनवभासेनाहितीयवस्तुमात्रमवभासते । तत- 
श्रास्य सुपुमेश्वामेदशङ्का न भवति। उभयत्र इत््यभाने समानेऽपि 
तत्सङ्गावासङ्कावमात्रेणानयोभेदोपपत्तेः ॥ ३० ॥ 


निविकल्पकसमाधि लक्षयति--निर्विकल्पकस्त्विति । जत्राप्यद्विती- 
थेति च्छेदः । अततरामेकीभावेनावस्थाने दृष्टान्तः तदा जढेति । दृष्टान्तः 
दाशतमर्थ  दाष्टान्तिके योजयात--अद्वितीबेति । ननु सुषुप्तावपि ज्ञावृज्ञेयज्ञान- 
विभागानां लयसम्भवात्तत्र निविकल्पकसमाधिङक्षणमतिव्याप्नोतीत्यत आह- 
ततश्चेत । तत्र देतुमाह--<भयत्रेति सुषुप्तौ बुद्धिरेव नास्ति, बुद्धेः कारणा- 
त्मनावस्थानस्य तल्लक्षणरवात्‌। इह तु घुद्धिवृत्तरद्रितीयवस्त्वाकाराकारिताया 
अवस्थानाद्भीकारात्सुपुप्तेभंदापपत्तरित्यथेः । नापि सुक्तावतिव्याप्तिस्तत्रा विद्या 
तत्काय॑संस्काराणामत्यन्तमुच्छेदात्‌ । इह्‌ पुनर्व्युत्थानादिव्यवहारदर्शनेन तेषा- 
मजुबृत्तरिष्टत्वात्‌ । नापि जीवन्छुक्तो प्रसङ्गस्तस्य व्युत्थानद्शायामपि बाधि- 
ताचुवृत्तिमात्रप्रपञ्चावभासे&प स्वस्वरूप एवावस्थानात्‌, साधकस्य बाधितानुबृ- 
त्तिमात्रप्रप्वावभासाभावादिति द्रष्टव्यम्‌ ॥ ३०॥ 


अनुवाद-- 


ज्ञाता, ज्ञात और ज्ञेय के विभाग के अभाव की अपेक्षा से अद्दैताकार 
चित्तवुत्ति का अद्वितीय वस्तु में अत्यन्त एकीभाव से स्थित होता निविकल्पक 
समाधि है। उस समय जैसे जल में मिलकर जलीभूत नमक का भान न होकर 
जलमात्र का ही भान होता है, उसी प्रकार अद्दैताकार चित्तवृत्ति के अद्वेतरूप हो 
जाने से उसका भान न होकर अद्वैतमात्र का ही भान होता है । इसी कारण समाधि 
ओर सुषु में अभेद की शङ्का नहीं होती, क्योंकि दोनों में चित्तवुत्ति का भान न होने 
की समानता होने पर भी एक में उसका अरितत्व ओर दूसरे में उसका अभाव होने से 
दोनों का भेद उपपन्न हो जाता है । हक 


व्यास्या--- 


समाधि के दो भेदों का उल्लेख कर पहले सविल्पक समाधि का 
निरूपण कर अब क्रमप्राप्त निविकल्पक-समाधि का निरूपण करना है। उसके दो भेद 
हँ--एक वह जिसमें ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञान की त्रिपुटी का तो लय हो जाता है परन्तु 
चिरकाल तक सविकल्पक समाधि के अनुभव से उत्पन्न उसके संस्कार दोष रहते हैं, 
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जिनके कारण एक अद्वैत तत्व का दशन हो जाने पर भी उस त्रिपुटी के पुनः भान 
की सम्भावना समाप्त नहीं होती । दूसरी वह है जिसमें उस प्रथम निविकहपक 
समाधि के ुस्यासपाऱच से सवितल्पक समाधि के अनुभव से उत्पन्न संस्कार लुप्त-सदा 
के लिए लुप्त हो जाता है। ज्ञाता आदि की त्रिपुटी के भात्त की सम्भावना समाप्त होकर 
एकमात्र अखण्डाकाराकारित चित्तवृत्ति का प्रवाहमात्र रहता है। उसकी कोई स्फूति नहीं 
होती, अपितु चिदातन्दरूप में उसका केवल अवस्थानपात्र होता है । प्रस्तुत ग्रन्थ द्वारा 
इस दूसरे निविकल्पक का ही स्वरूप प्रदर्शित करते हुए यह कहा गया है कि ज्ञाता, ज्ञात 
और ज्ञेय इस त्रिपुटी का विलय हो जाने पर अद्वैताकार चित्तवृत्ति का अद्वितीय वस्तु में 
अत्यन्त एकीभाव से स्थित होता निविकल्पक समाधि है। 
इस समाधि के समय अद्वितीय वस्तु के आकार को ग्रहण करनेवाली चित्तवृत्ति 
का भान न होकर अद्वितीय ब्रह्ममात्र का भान ठीक उसी प्रकार होता है, जिस प्रकार 
जल में मिल कर जल का आकार ग्रहण कर लेने पर तमक का मान त होकर 
जलमात्र का ही भान होता है। यही कारण है कि निविकल्पक समाधि और सुषुप्ति 
में अभिन्नता वी शङ्का नहीं होती, क्योंकि दोनों में चित्तवृत्ति का भान नहीं होता । 
इस अंश में दोनों में यह समानता होने पर भी दोतों में यह अन्तर तो होता ही है कि 
निविकल्पक समाधि में चित्तवृत्ति का अस्तित्व तो होता है । किन्तु उसका मात नहीं 
होता, परन्तु सुषुप्ति में तो उसका अस्तित्व ही नहीं होता। स्पष्ट है कि 
नमक जब पानी में घुल-मिल जाता हैं। तब पानी में उसका अस्तित्व तो 
होता है, केवल पानी से अलग उसके अस्तित्व का दशन नहीं होता। ठीक 
यही स्थिति चित्तवृत्ति की है । वह भी अखण्ड ब्रह्म को जब ग्रहण करती है, तब 
पूर्णतया ब्रह्माकार हो जाती है । भतः ब्रह्माकार में उस समय मी उसका अस्तित्व तो 
रहता ही है, पर ब्रह्म से पृथक्‌ उसका मात नहीं होता, केवल ब्रह्म का ही भान होता 
है । पञ्चदशी कार ने इस निर्विकल्पक समाधि का योगदर्शन की घमंमेघसमाघि के साथ 
अतीव सुन्दर साम्य अत्यन्त रोचक रीति से प्रदर्शित किया है, जैसे 

अनादाविह संसारे सञ्चिताः कमंकोटयः । 

अनेन विलयं यान्ति शुद्धो घमो विवधंते ॥ 

घर्ममेधमिमं प्राहुः समाधि योगवित्तमाः । 

वर्षत्येष यतो घर्मामृतधाराः सहस्रशः ॥ 
( पञ्चदशी १।५९-६० ) 
इस अनादि विश्व में जो धर्माधर्म रूप करोड़ों कमं अज्ञात काल से संचित 
रहते हैं, वे सब निर्विकल्पक समाधि से विनष्ट हो जाते हैं। उससे ऐसे शुद्ध घर्म की 
वृद्धि होती है, जिससे अज्ञानावरण का नाश तथा तत्त्वसाक्षात्कार का उदय होता 
है। इसे योगविद्या के विशिष्ट विद्वान्‌ घमंमेघसमाघि शब्द से अभिहित करते हैं 

जिससे घर्मामृत की सहसों घारायें प्रवाहित होती हँ। | का 
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इस सन्दभै में यह ज्ञातव्य है कि विद्वल्मतोरक्षतीकार ने सविकल्पक कों 
सम्प्रज्ञात समाधि एवं निविकल्पक को असम्प्रज्ञात समाधि कहा है, किन्तु सम्प्रज्ञात तथा 
असम्प्रज्ञात ये दोनों संज्ञाएं योग दर्शन की हैं। वह दर्शन परवैराग्य को घर्ममेघ समाधि 
कहता है ओर उसे असम्प्रज्ञात समाधि का साधत भी स्वीकार करता है किन्तु स्पष्ट है 
कि असम्प्रज्ञात समाधि निरालम्बन होती है अतः वह सालम्बन समाधि के अभ्यास से 
साध्य नहीं हो सकती । प्रस्तुत ग्रन्थ में जिस निविकल्पकसमाधि की चर्चा है, वह 
सालम्बन है, क्योंकि उसमें अद्वितीय वस्तु चित्तवृत्ति का आलम्बन होती है, अतः उसे 
असम्प्रज्ञात कहना उचित नहीं प्रतीत होता है । 
निविकल्पक समाधि में अद्वितीय वस्तु चित्तवृत्ति का आलम्बन होती है । इसे 
पञ्चदशीकार ने इन शब्दों से व्यक्त किया है-- 
ध्यातृध्याने परित्यज्य क्रमाद्‌ ध्येयैकगोचरम्‌ । 
निवातदीपवच्चित्तं समाधिरभिधीयते ॥ 
यथा दीपो निवातस्थ इत्यादिभिरनेकधा । 
भगवानिममेवार्थमर्जुनाय न्यरूपयतु ॥ 


जब चित्त सविकल्पक समाधि में पृथक्‌-पृथक्‌ लक्षित होने वाले ध्याता, ध्यान 
और ध्येय से क्रमशः भम्यासप्रोढ़ से ध्याता तथा ध्यान का परित्याग कर ध्येयमात्र 
को विषय बनाकर निवातस्थ दीपक की भाँति अचळ हो जाता है, तब उस चित्त कौ 
अचलावस्था को समाधि कहा जाता है । भगवान्‌ कृष्ण ने अजुँन के लिये तिवातस्थदीप 
आदि अनेक उदाहरणों को प्रस्तुत कर निविकल्पक समाधि के स्वरूप का अवबोधब 
किया है। 


इस प्रसङ्ग में इस वात को स्पष्ट रूप से अवगत कर लेना चाहिये कि ज्ञाता, 
ज्ञान, ज्ञेय के विभाग का विलय समान रूप से सुषुप्ति एवं निविकल्पक दोनों में होता 
है, किन्तु यह भिन्नता बनी रहती है कि निविकल्पक समाधि में चित्तवृत्ति का अस्तित्व 
रहता है, सुषुप्ति में उसका अस्तित्व नहीं रहता, उस समय सुख, अज्ञान आदि का 
जो अनुभव होता है, वह चित्तवृत्तिरूप नहीं होता, अविद्या वृत्ति रूप होता है, क्योंकि 
सुषुसि के समय अविद्या में चित्त का ल्य हो जाने से चित्त का अस्तित्व नहीं होता 
तो फिर उस समय चित्तवृत्तिकी सम्मावना ही कैसे हो सकती 
चित्त का लय नहीं होता किन्तु निग्रह होता है, मतः निविकल्पक में निगुहीत चित्त की 
वृत्ति हो सकती है । 

यह प्रश्‍न हो सकता है कि समाधिकाल में वृत्तियों के उत्प 
कोई प्रयास होता नहीं तो फिर उस समय चित्त की वृत्ति कैसे सम्भव हो सकती है 
इसका उत्तर यह है कि यह ठीक है कि निविकल्पक काल में चित्तवृत्ति के नला 
का कोई प्रयास नहीं होता, किन्तु समाधि के पुरव किये गये प्रयासों से उस समय भी 


दन के लिए तो 
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है, निविकल्पक में | 
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अस्याङ्गानि यमनियमासनप्राणायामग्रत्याहारधारणाध्यानसमा- 
घय! । तत्र आहिंसासत्यास्तेयजक्मचर्यापरिग्रहा यमा; | शौच- 
सन्तोपतपःस्वाष्याथेश्व्रणियाबानि नियमाः । करचरणादिसंस्थान- 
ब्शिषलक्षणानि पद्मस्वस्तिकादीन्यासनानि । रेचकपूरककुम्भकलक्षणां 
प्राणनिग्रहोपायाः प्राणायामाः । इन्द्रियाणां स्वस्वविषयेभ्यः प्रत्याहरणं 


उक्तनिर्विकल्पकसमाधिस्वरूपोपकारकाण्यङ्गान्याह-अस्येति। तत्र 
यमानाह--तत्रेति । वाङ्सनःकायैः परपीडावर्जनमहिंसा । सत्यं यथार्थभाषः 
णम्‌। अस्तेयमदततादातरू पपरस्वहरणराहित्वम्‌ । त्रह्मचरय॑ष्टाङ्गमेथुनवर्जनम्‌। 
तथा चोक्तं 


चित्तवृत्तियों की अनुवृत्ति निरवच्छिन्न हप में चलती रहती है। उसमें साधक का 
अदृष्ट और निरन्तर अभ्यास से जन्य संस्कार यह दोनों सहायक होते हैं । 

यह ज्ञातव्य है कि समाधिकाल में यद्यपि अखण्ड ब्रह्माकाराकारित चित्तवृत्तियों 
का भान नहीं, होता तया उस समय उनके अस्तित्व में प्रमाण ढूंढने की आवश्यकता 
नहीं है, क्योंकि साधक जब समाधि से पृथक्‌ होता है तब उसे मैं इतनी देर तक 
समाधि में था, यह स्मृति होती है, इस स्मृति से उस समय वुत्तियों का सद्माव 
अनुमित हो जाता है । 

सुषुप्ति में अन्तःकरण के अपने कारण अज्ञात में विलय होने से अन्तःकरण की 
वृत्तियों का अभाव तथा अज्ञान की ही वृत्तियों से सुषुप्तिकालिक भोग उत्पन्न होता है । 
ऐसी स्थिति में किसी विद्वान्‌ का यह कहना कि युपुप्ति में वृत्तियों का अभाव तथा 
अज्ञानवृत्तियों का अस्तित्व ये दोनों परस्पर विरोधी कथन हैं, तो यह कथत कोई 
महत्त्व नहीं रखता, क्योंकि चित्तवृत्तियों और जज्ञानवुत्तियो फो एक समझना 
भ्रममात्र है । 

इस प्रकार निविकल्पक समाधि का परिचय प्रस्तुत कर उसके अवयवो का 
परिचय कराने के लिए ग्रन्थकार का कहना है-- 
भनुवाद-- 

यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, घारणा; ध्यात और समाधि 
उपर्युक्त निविवल्प समाधि के अङ्ग हैं । उनमें अहिंसा, सत्य, अरतेय ब्रह्मचयं ओर 
अपरिग्रह यम हैं। हाथ, पाद आदि को किसी विशेष स्थिति में स्थापन रूप पक्ष 
स्वस्तिक आदि आसन हैं । प्राणवायु को निगृहीत करने के उपाय रेचक, परक ओर 
कुस्मक प्राणायाम हैं । इन्द्रियो को अपने विषयों से पृथक्‌ करना प्रत्याहार है। अद्वितीय 


baron "भा 
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प्रत्याहारः । अद्वितीयव॑स्तुन्यन्तरिन्द्रियधारणं धारणा । तत्राद्वितीय- 


वस्तुनि विच्छिद्य विच्छिद्यान्वरिन्द्रियवृत्तिप्रवाही ध्यानस्‌ । समाधि- 
स्तूक्तः सविकर्पक एव ॥ ३१ ॥ 


“सरणं कीर्तनं केलिः प्रेक्षणं शुह्यमापणम्‌ । 
सङ्कल्पोऽध्यनसायश्च  क्रियानिवृतिरेवे च॥ 
एतन्मैथुनसष्टाङ्गं प्रवदन्ति मनीषिणः । 
विपरीतं ब्रह्मचर्यमेतदेवाष्ट लक्षणम्‌? ॥ इति । 
अपरिग्रहः समाध्यनुष्ठानानुपयुक्तस्य वस्तुमात्रस्यासड्य्रहः ॥ 


वस्तु में अन्तरिर्द्रिय को प्रवृत्त करना घारणा है । अद्वितीय वस्तु में अन्तरिन्द्रिय की 
वत्तियों का रुक-रुक कर प्रवाहित होना ध्यान है। समाघि तो उक्त सविकल्पक ही है 
व्याख्या-- 


उक्त निविकल्पक समाधि के अङ्चो को पातञ्जल योगसूत्र में योग का अङ्ग कहा 
गया है। 'यमनियमासनप्राणायामप्रत्याहारधा रणाध्यानसमाधथोऽष्टावद्गानि’ इस योग 
सूत्र के आधार पर कहा जा सकता है कि योगदशेन की साघनप्रक्रिया अद्वैतवेदान्त को 
ग्राह्य है । 

विविध ब्रह्माण्ड को ब्रह्म मान कर इन्द्रियों का दमन 'यम' कहा जाता है । 
(सवै ब्रह्मीव? का ध्यात कर अहिसादि यमों का पालन होने से इन्द्रियाँ साधक के वश 
में हो जाती हैं । 
अहिसा--- 


यम के अवान्तर भेदों में अहिसा का प्रथम स्थान है, अत: उसका परिचय 
देना क्रमप्राप्त है--वचत, मन ओर शरीर से दसरों को पीड़ित न करना 
अहिंसा है । “वाड्मन:कार्य: परपीडावजंनमहिसा' ( विद्वन्मनोरञ्जनी ) । व्यासभाष्य 
में इसका स्वरूप इस प्रकार है-- अहिंसा सर्वथा सवंदा सर्वभूतानामनभिद्रोहः” 
प्राणनाश जैसा सङ्कट होने पर मी तन, मन, वचन से समस्त जड़, चेतन प्राणियों के 
साथ शत्रुता न करना अहिसा है । 
सत्य-- 

व्यासमाष्य में सत्य का स्वरूप-- सत्यं यथार्थ वाड मनसे, यथादृष्टं यथानुमितं 
यथाश्रुतं तथा वाङ्मनश्रेति । परत्र स्वबोधसंक्रान्तये वागुक्ता, सा यदि न वञ्चिता 
भ्रात्ता वा प्रतिपत्तिवन्ध्या वा मवेदिति । एषा सवंभुतोपकारार्थ प्रवृत्ता, न भुतोपघा- 
ताय । यदि चैवमप्यमिधीयमाना भूतोपघातपरेव स्यान्न सत्यं भवेतु पापमेव मवेतु । 
तेन पुण्याभासेन पुण्यप्रतिरूपकेण कष्टतमं प्राप्नुयातु । तस्मात्प रीक्ष्य सवंभुत हितं ब्रूयात्‌" । 


( व्यासभाष्य २।३० | । 
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नियमानाह--शौच इति । शौचं बाह्याभ्यन्तरलक्षणम्‌ । तदुक्त-- 

“शौचं तु द्विविधं श्रोक्तं बाह्यमाभ्यन्तरं तथा । 

मृज्जलाभ्यां स्मृतं बाह्यं भावशुद्धिस्तथान्तरम्‌” ॥ इति । 
सन्तोषो यदृच्छालाभसन्तुष्टिरलाभे चाविषादः। तपः कःमानश्ं “तपो 
नानशानात्परं” इतिश्रुते!। अनशनं च कामानशनमेव । केचित्तु “सन- 
सञ्चेन्द्रियाणां च ह्लैकाग्रचं परमं तप” इत्यायुक्तकक्षणं तप इत्याहुः | 
सर्वथा तु नात्र चान्द्रायणादिः तपःशब्दार्थस्तस्य समाथिविरोधादिति 
द्रष्टव्यम्‌ । स्वाध्यायः प्रणवजप उपनिषदूमन्था वृत्तिश्च ५ओसित्येवं ध्यायथ 
Famed -न्‍नननननना 


प्रत्यक्ष, अनुमान, तथा आगम प्रमाण से क्रमिक जैसा देखा, जैसा अनुमान 
किया तथा जैसा सुना, वैसा ही मत और वाणी की क्रिया होना सत्य है। अपनी 
अनुभूति को दूसरे में स्थापित करने के लिये वाणी का प्रयोग श्रमजन्य, प्रता तग 
करने वाला एवं उलक्षन में न डालने वाला हो, तो वह सत्य है । 

यदि यथार्थ वाणी का प्रयोग भी किसी का अपकारक हो तो वह सत्य भी 
सत्य नहीं है, पाप है। पुण्य के सदृश मासित होने वाला यह सत्य मानव का अतिशय 
कृष्टकारक होता है । सत्य वाणी सम्पूर्ण प्राणियों की मलाई के लिये तथा अरनी 
भलाई के लिये होनी चाहिये, नकि बुराई के लिये । अतः परिशीलन कर स्वंभूतों की 
हितकारक सत्य वाणी का प्रयोग करना चाहिये । अत एव स्मृति का यह वचन बड़ा 
मार्मिक है-- 


सत्यं ब्रूयात्प्रियं बयाच रूयात्सत्यम प्रियमु । 
प्रियं च नातृतं ब्रूयादेष घमः सनातंतः ॥ 


अस्तेय 

व्यास माष्य में अस्तेय का छूप--स्तेयमशाखपूवंक द्रव्याणां परतः स्वीकरणम्‌, 
तत्रतिषेधः पुनरस्पृहारूपमस्तेयमिति' । शाख के विघात के बिना दूसरों से द्रव्य ग्रहण 
करना 'स्तेय” है और दूसरों के द्रव्य को ग्रहण न करना अपितु उसका प्रतिषेध करना, 
केवळ प्रतिषेध ही नहीं करना अपि तु मन से भी उसकी स्पृहा त करता “अस्तेय! है । 
फलतः कायिक और वाचिक व्यापार मानस व्यापार पर आश्रित होते हैं, अतः चोरी 
न करना मात्र ही “अस्तेय” नहीं है अपि ठु परधन के ग्रहण की मत द्वारा वाञ्छा न 
करना ही वास्तविक 'अस्तेय? है । तात्पयं यह है कि चोरी करने के शारीरिक 
व्यापार का मूल मन में होने वाली दूसरों की वस्तु छेते की स्पृहा है, अतः चोरी का 
प्रतिषेघ रूप 'अस्तेय' वास्तविक में स्पृहारूप मानस क्रिया का ही प्रतिषेध है, बयोंकि 
स्पृहा के विरह में शरीर से चोरी होना असम्भव है । | 
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प्राय: इसी अर्थ का पोषक विद्वन्मनो रक्षत्वीकार का यह वचन है--अस्तेयमदत्ता- 
दानरूपपरस्वहरणराहित्यपु' विना दी हुई परवस्तु का अपहरण न करना अस्तेय? है। 
ब्रह्म चयें--- 
विद्वन्मनो रक्षती में अष्टाङ्ग मैथुन के परित्याग को “ब्रह्मचय” कहा गया है--- 
'ब्रह्मचय॑मष्टाड्भमैथुनवर्जनम्‌” । 
अष्टाङ्गसैधुन की चर्चा इस प्रकार है-- 
ब्रह्मचय॑ सदा रक्षेदष्टघालक्षणं पृथक्‌ । 
स्मरणं कोत्तंनं केलिः प्रेक्षणं गुह्यभाषणम्‌ ॥ 
सङ्भूलपोऽध्यवसायश्च ` क्रियानिवुंतिरेव च। 
एतन्मैथुनमष्टाङ्गं प्रवदन्ति मनीषिणः ॥ 
विपरीतं ्रह्मचर्यमेतदेवाष्टलक्षणम्‌ ॥ (दक्षसंहिता अ. ७) 
'्रह्मचयं’ को उक्त परिभाषा से सहमत व्यासमाष्य की यह परिभाषा है-- 
“ब्रह्मचय॑ गुप्तेन्द्रियस्योपस्थस्य संयमः' गुप्तेन्द्रिय को वश में रखने वाले जितेन्द्रिय नर या 
नारी का उपस्थेन्ट्रिय का नियन्त्रण -ब्रह्मचयं’ है । 
यहाँ उपस्थेन्द्रिय का नियन्त्रण उपलक्षण है, क्योंकि उपस्थेन्द्रिय के संयम मात्र 
से मानव ब्रह्मचारी नहीं होता, क्योंकि उपस्थ को वश में रखने वाला यदि कोई 
व्यक्ति ललनाओं को लगत पुर्वक देखता है, सम्भाषण करता है, एवं कामायतन- -स्तन, 
जघन भादि अङ्गो का स्पश करने में रसानुभूति करता है तो वह ब्रह्मचारी कैसे है, 
अतः मष्टविध मैथुन का परित्याग -ब्रह्मचयं' है । 
अपरिग्रह 
'विषयाणामजंतरक्षणक्षयसङ्ग हिसादोषद्शंनादस्वीकरणमपरिग्रहः' 
( योगभाष्य ) 
विश्व के विषयों के उपभोग में अनेक दोष हृष्ट हैं । सर्वप्रथम उनके उपार्जन 
का महान्‌ क्लेश । उपाजित के रक्षण में कम क्लेश नहीं होता । उपाजित एवं रक्षित 
द्रव्य की समाप्ति या नाश बड़ा ही क्ट कारक है। भोगों के भोगने के काल में उनके 
प्रति बड़ी ही आसक्ति होती है, उनके बिना रहना नहीं बनता, अतः विषयासक्त 
अतिशय कष्टकारक होती है--इस आशय को ध्यान में रखते हुये विद्वन्मनो र्षनीकार 
ने मी अपरिग्रह' की परिभाषा इस प्रकार की है-- समाध्यनुष्ठानानुपयुक्त स्य वस्तुमा- 
्रस्यासंग्रहोऽपरिग्रहः' समाधि के अनुष्ठान में अनुपयुक्त का संग्रह न करना अपरिग्रह 
है। साधक को अपने पास केवल वही वस्तुएँ रखनी चाहिये, जो साधन को आगे 
बढ़ाने में सहायक हों। अनुपयुक्त एवं साघन-विघटक सामग्री परित्याग करना 
“अपरिग्रह है। परिग्रह--दीषाधिक्य के कारण विषयों का संग्रह, कभी भी साधक 
के लिये हितकारक नहीं है । 


क 
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आत्मानं”, “उपनिषदसाबतयेत” इतिश्रुतेः। ईश्वरप्रणिधानं तस्य मानसै- 
रुपचारैरभ्यर्चंतं “तं ह देवमात्मबुद्धिप्रकाशं मुमुक्षर्वे शरणमहं प्रपद्ये” 
इतिसन्त्रलिङ्गात्‌ ॥ 

अथासनादीनि कथयति- कर इ।त। स्वस्तिकादीनीत्यादिपदाद्भद्र- 
वीरासनादिग्रहः । रेचकः प्राणवायोः शनेवोमनासापुटादक्षिणनासापुराद्वा 
सव्यापसव्यन्यायेत बहिनिः्लारणम्‌ । पूरकस्तस्य तथैवान्तःप्रवेशनम्‌ । 
कुम्भकस्तु पूरितस्य वायारन्तरंव निरा इति भेदः । समाधेध्योनस्य भेदं 
द्योतयितुं विच्छिद्य विच्छिद्यत्युक्तम्‌ । सुगममन्यत्‌ ॥ ३१॥ 


शौच--- 
शौचं तु द्विविधं प्रोक्तं बाह्ममाभ्यन्तरं तथा । 
मृजलाभ्यां स्मृतं बाह्यं भावशुद्धिस्तथान्तरम्‌ ॥ ( याज्ञवल्क्य ) 

बाह्य एवं आन्तर के भेद से शौच दो प्रकार का होता है। मिट्टी एवं जल से 
“बाह्य शुद्धि' तथा विचारों की शुद्धि 'आन्तर शुद्धि है । 

“शौचं मृजलादिजनितं मेध्याभ्यवहरणादि च वाह्यम्‌’ ( योगमाष्य ) 

मृत्तिका, जल ओर गोबर आदि से शरीर एवं गृह की स्वच्छता, तथा पवित्र 
वस्तुओं को ही खाना पीना बाह्य “शौच” है । 

बाह्य मालिन्य से चित्त भी मलिन होता है, अतः बाह्य 'शौच' आवश्यक है । 
मद, मान, मात्सयं, ईर्ष्या, मसुया और खिन्नता आदि चित्त के मल हैं । इनकी निवृत्ति 
'आन्तर शौच' है । 'बाह्य शौच” अन्तःकरण को शुद्ध करता है, उससेचित्त को 
प्रसन्नता उपलब्ध होती है, प्रसन्न मत एकाग्रता का जनक होता है, एकाग्रता से 
इन्द्रियां अधीन होती हैं, तथा उनकी भघीनता से आत्मसाक्षात्कार की योग्यता का 
समुदय होता है । 

सन्तोष 

'सन्निहितसाघतादधिकस्याचुपा दित्सा! ( योगमाष्य ) 

जीवन यापन के लिए प्रारब्चानुसार प्राप्त साधत से अधिक की संग्रह करते 
की इच्छा न करना “सन्तोष” है । 

प्रायः इसी भर्थं का बोधन विद्वन्मतोरञ्जनीकार ने भी किया है- 

“सन्तोषो यहृच्छालामसन्तुष्टिरलाभे चाविषादः' प्रारब्धानुसार प्राप्त वस्तु में 
तोष करना एवं उसके न मिछने पर किसी प्रकार का विषाद न करता “सन्तोष” है । 

अनिच्छा एवं परेच्छा किसी भी प्रकार प्रारब्घाधीत अनुकुल या. प्रतिकूल 
वस्तु का प्रापण “यहच्छालाम' है । किसी अनुकूल पदार्थ की प्राप्ति में राग त करना, 
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बने रहने या बढ़ामे की इच्छा न करना तथा प्रतिकूल के प्रापण में द्वेष नहीं करता--- 
उसके नष्ट होने की इच्छा न करना, एवं अनुकूल-पतिकूल दोनों को ही प्रारब्ध या 
ईश का विधान समझ कर सतत शान्त एवं प्रसन्न रहना ही यहच्छालाभसत्तुष्टि है । 
तप--- 
“तपो दृन्द्रसहनं, हन्द्रश्न जिघत्सापिपासे शीतोष्णे स्थानासने काष्ठमौनाकार- 
मोने च, ब्रतानि चैव यथायोगं कृच्छचान्द्रायणसान्तपनादीनि' ( योगभाष्य २।३२ ) 
अशना, पिपासा, शीत, उष्ण, खड़े रहना, बैठे रहना, इशारे से मी अपने 
अभिप्राय को प्रकट न करना, तथा वाणी का प्रयोग न करना आदि दन्दों से 
प्रात कष्टों को सहना तथा कृच्छु-चान्द्रायणादि ब्रतों का अनुष्ठान “तप” है । 
बिद्वन्मनोर्जनीकार ने अंशतः इस अर्थ के पालन का विरोध करते हुए 
कहा है 
“सवेधा तु नात्र चान्द्रायणादिस्तपःशब्दार्थस्तस्य समाधिविरोधादिति द्रष्टव्यम्‌’ 
अर्थात्‌ चान्द्रायणादि का समाधि से विरोध है, क्योंकि इनका अनुष्ठान घातुओं 
में विषमता को पैदा करता है, जिससे कि समुचित योगाभ्यास में वाधा होती है, 
क्योंकि युक्ताहारविहार का योग सिद्धावस्था को प्राप्त करता हे । 
किन्तु मनु ने तो पापों के विध्वंसक प्रायश्चित्त ब्रतों को स्पष्टतया तप 
कहा है--- 
यत्किञ्चिदेनः कुर्वन्ति मनोवाङ्‌मृत्तिमिजंनाः । 
तत्सवं निदंहन्त्यारु तपसँव तपोधनाः ॥ (मनु ० ११।२४१) 
यढूदुस्तरं यद्दुरापं यद्दुगं यच्च दुष्करम्‌ । 
सवै तत्तपसा साध्यं तपो हि दुरतिक्रमम्‌ ॥ (मनु० ११।२३८) 
स्वाच्याय-- 


'प्रणवादिपवित्राणां जपः मोक्षशास्त्राध्ययनं वा’ ( योगमाष्य ) 
ओङ्कार आदि पवित्र मन्त्रों का जप तथा उपनिषद का अध्ययन 
“स्वाध्याय” है । 
स्वाच्याय के महत्त्व तथा आवश्यकता पर बल देते हुए योगभाष्य में यह चर्चा 
प्रस्तुत है-- 
स्वाध्यायाद्‌ योगमासीत योगात्‌ स्वाध्यायमामनेतु । 


स्वाघ्याययोगसम्पत्त्या परमात्मा प्रकाशते ॥ (योगभाष्य १ ।२८) 


जप स्वाध्याय से ध्यान का अम्यास अपेक्षित है। एवं मनोयोग से जप का 
अभ्यास होना चाहिए। इस दृष्टि से जप से योग का उत्कर्ष RS छत तर 
उत्कर्ष होते से साधक के समक्ष परमात्मा प्रकाशित हो जाता है । 


हर जा 
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ईइवरप्रणिघान-- 

“ईश्वरप्रणिघानं सर्वक्रियाणां परमगुरावपेणं तत्फलसंन्यासो वा? ( योगमाष्य ) 

अन्तर्यामी परमेश की प्रकृष्ट प्रेरणा से किये गये शुम या अशुम, लौकिक या 
बैदिक अपने समस्त कर्मों को परमगुरु परमेश्वर को अपित करना ईश्वरप्रणि- 
धान? है। इस विषय में श्रुति का दृष्टिकोण इस प्रकार है-- 
3 यो ब्रह्माणं विदधाति पूर्वं यो वै वेदांश्र प्रहिणोति तस्मै । 

तं ह देवमात्मबुद्धिप्रकाशं मुमुक्षुर्वे शरणमहं प्रपद्ये ॥ (इवेता० ६।१८) 

मैं मुमुक्षु सृष्टि के आदि में हिरण्यगमं ब्रह्म को रचने वाले एवं उसके लिए 
समस्त वेदों को प्रवतित करने वाले, हमारी बुद्धि के प्रकाशक देव की शरण 
ग्रहण करता हूँ । 

ईश्वर के लिए समस्त कर्मों के त्याग रूप ईश्वरप्रणिधान की चर्चा अपरत्र 
इस प्रकार है-- 

“करोति यद्यत्सकलं परस्मै नारायणायेति सर्मपथेत्तत्‌' (यो? वा० 
२।१ में उद्घृत ) 'समाधिसिद्विरीश्वरप्रणिधानातु' ( योग सु? २४५ ) । 

सर्वभाव से परमेश की शरण में चले जाने से समाधि सुलम एवं सिद्ध हो 
जाती है । 


आसन 
“आस्यते$ेन, आस्यतेऽत्र वाऽऽसनम्‌' हस्त, पादादि अवयवो को विशेष स्थिति 


में स्थिरतापूर्वक रखना “आसन” है। आचार्य शङ्कर का इस विषय में यह निर्देश है 
सुखेनैव भवेद्‌ यस्मिन्नजसं ब्रह्मचिन्तनम्‌ । 
आसनं तद्विजातीयान्तेत रत्युखताशतम्‌ ॥ (अपरोक्षानुभूति ११) 
जिस स्थिति में सुखपूर्वक सतत ब्रह्मचिन्तन में बाधा न पड़े उसे भासन कहता 
चाहिए । सुख का विरोधी आसन, आसन नहीं है । इस आशय को महषि पतञ्जलि ने 
भी स्वीकार किया है— 

‘स्थिरसुखमासनम्‌’ ( योग सू० २।४६ ) जिससे शरीर की स्थिति निश्चल 
एवं सुखद सिद्ध हो वह आसन है। इनके निर्देशानुसार प्रयत्तशैथिल्य अथवा 
अनस्त-शेष या गगन में चित्त को तल्लीन करने पर भासन की सिद्धि होती है 
“्रयतनशैथिल्यानन्तसमापत्तिभ्याम्‌' ( यो० सु० २।४७ ) । 

आसन के सिद्ध हो जाते पर साधक शीतोष्णादि इन्द्र से अमिभूत नहीं 
होता--'ततो दवन्वातमिघातः' ( यो० सू ० २।४८ ) 

प्राणायाम 

भीतरी प्राणवायु को बाहर करना, बाहरी वायु को प्राणवायु रूपमें भीतर 
करना एवं प्राणवायु का भीतर ही अवरोध करता श्राणायाम' है इतके भेदचतुष्टय 
के क्रमशः उल्लेख होने पर प्राणायाम की परिमाषा सुस्पष्ट हो जाती है दा 

१७ 


डे दे MEMES, 


फु, 
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निष्क्राम्य वासाविवरादशैष प्राणं बहिः शुन्यमिवानिलेन । 

निरुध्य सन्तिष्ठति रुद्धवायुः स रेचको नाम महानिरोध: ॥ 

बाह्येस्थितं घ्राणपुटेन वायुमाकृष्य तेनैव शैः समन्तातु । 

नाडीश्च सर्वाः परिपूरयेद्‌ यः स पूरको नाम महानिरोधः ॥ 

न रेचको नैव च पूरकोऽन्र नासापुटे संस्थितमेव वायुम्‌ । 

सुनिश्चलं घारयति क्रमेण कुम्माण्यमेतत्प्रवदन्ति तज्ज्ञाः ॥ 
( भास्वती २।५० ) 
प्राणवायु को बाहर कर जितनी देर तक सुखपूर्वक रोका जाय, वह वायुरोघ 
“बाह्यवुत्ति' या “रेचक? प्राणायाम है । प्राणवायु को अन्दर खींचकर जितनी देर 
तक ससुख रोका जाय, उसे भीतर ही रोके रहना 'आन्तरवृत्ति’ या पूरक! 
प्राणायाम है । प्राणवायु को बाहर या अन्दर छे जाने का प्रयत्न न कर वह जहां पर 
हो वहीं पर उसकी गति को अवरुद्ध कर देना “स्तम्मवृत्ति' या कुम्मक प्राणायाम है । 


प्राणायाम का चौथा प्रकार उसकी पूर्ण परिपक्वावस्था ही है । तृतीय फे 
समान यह एक बार के प्रयत्न से सिद्ध नहीं होता है, किन्तु अत्यधिक प्रयत्न करने 
पर इसकी सिद्धि होती है । 


बाह्यवृत्ति तथा आन्तरवृत्ि प्राणायाम, अभ्यास के द्वारा जब दीघं सूक्ष्म हो 
जाय, तो इन दोनों का अतिक्रमण कर क्रमिक भुमियों पर जय प्राप्त होने से यह 
चोथा प्राणायाम सम्पन्न होता है । यह देश, काल, ओर संख्या छे अवच्छिन्त नहीं 
होता है। 

प्रत्याहार-— 

ध्यान काल में अपने-अपने विषयों से असम्बद्ध इन्द्रियों का अन्तःकरण के 
स्वरूप का अनुकरण करना प्रत्याहार” हे । 

“स्वविषयासम्प्रयोगे चित्तस्वरूपानुकार इवेन्द्रियाणां प्रत्याहारः? 
( योगसुत्र० २।५४ ) 

तात्पय है कि :ध्यानकाल में जब चित्त ध्येय की आकृति को घारण कर 
लेता है तथा शब्दादि विषयों का परित्याग करता है तो चित्त का बाहरी विषयों से 
सम्बन्ध न होने से इन्द्रियां भी उन विषयों को नहीं ग्रहण कर सकती हैं किन्तु वह 
ध्येय को मी ग्रहण नहीं कर सकती हैं, क्योंकि उनका स्वभाव बाहरी विषयों को ही 
ग्रहण करना है, अतः उस समय समस्त इन्द्रियों की वृत्तियां बाह्य विषयों से 
असम्बद्ध होने के कारण चित्त में इस प्रकार विलीन हो जाती हैं मानो इद्द्रियों ते 
चित्तस्वरूप का अनुकरण कर लिया हो। ध्यानकाल में इन्द्रियों के चित्त में अव- 
स्थित होने पर ध्येय का दर्शन, स्पर, श्रवण आदि चित्त के द्वारा ही सम्पन्न होते हैं, 
बयोंकि चित्त से पृथक्‌ इन्द्रियों की कोई वृत्ति नहीं रह जाती हे । इसी स्थिति को 
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प्रत्याहार कहते हैं। आचार्यं शङ्करे प्रत्याहार के स्वल्प को इस प्रकार निर्दिष्ट 
किया है-- 

समस्त सांसारिक विषयों में आत्ममाव का अवलोकन कर चित्त को चिद्‌ में 
मज्जित करना प्रत्याहार है मुमुक्षुओं को इसका अम्यास करना आवश्यक है। 
प्रत्याहार की सिद्धि होने पर योगी की इद्धियाँ सवंथा उसके अधीन हो जाती हैं । 

घारणा-- 

जहाँ-जहाँ मन जाता है वहाँ-वहाँ ब्रह्म का! ही दर्शन करना एवं उस ब्रह्म में 
ही मन को समाहित करना सर्वोत्तम धारणा है— 

यत्र यत्र मनो याति ब्रह्मणस्तत्र दशनात्‌ । 
मतसो घारणं चैव धारणा सा परा मता॥ 
( अपरोक्षानुभूति १२२ ) 

नुसिह सरस्वती की दृष्टि में---सर्वेषां बुद्धिसाक्षितया विद्यमातेऽद्वितीयवस्तुनि 
तित्तनिक्षेपणं धारणा? । समस्त मानवों की बुद्धि के साक्षीरूप में विद्यमान अद्वितीय 
ब्रह्म में चित्त को तिक्षिप्त करता “घारणा' है— 

महषि पतञ्जलि के मत से-देशबन्धश्चित्तस्य घारणा' ( योग सु० २।१ ) 

चित्त को हृदय कमल मादि आध्यात्मिक देश या देवमृत्ति आदि बाह्य देश 
में वृत्ति के द्वारा स्थापित करना 'घारणा' है— 

घारणा का यह रूप वेदान्त दशन को मी मान्य है, किन्तु वेदान्तदशँत में 
ध्येय केवल ब्रह्म को ही कहा गया है। 

ध्यान-- तत्र प्रत्येकतानता ध्यातम्‌’ ( योग० सु० ३।२ ) दर 

तैलघारा के समान चित्तवृत्ति का अविच्छित्त एकरस प्रवाह ( ध्यान है) 

योगसूत्र में वणित ध्यान ही वेदान्तसार में सविकल्पक समाधि के रूप में 
बोधित प्रतीत होता है । ध्यान की परिपक्वावस्था ही सविकल्पक समाधि है । वेदान्तः 
सार में ध्यान की आदि अवस्था का स्वरूप वर्णित है योगसूत्र मे उसकी परिपक्वा- 
वस्था निर्दिष्ट है । 

अपरोक्षानुभूति में धंयान-- 


ब्रह्मैवास्मीति सदवृत्त्या तिरालम्त्रतया स्थितिः । 
घ्या नशब्देन विख्याता परमातन्ददायिती ॥ 
( अपरोक्षानुभूति १९२ ) 
समाधि-- 
यम आदि के साथ जिस समाधि को अँग कहा गया है वह सविकल्पक 
समाधि है। जिसका वर्णन इस रूप में किया जा चुका है किरात? ज्ञान आदि 
विकल्पों के विलय की अपेक्षा किए विना अद्धितीय वशु में उसके आरसे 
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एवमस्याङ्गिनो निर्विकल्पकस्य लयविक्षेपकषायरसास्वादलक्षणा- 
श्रत्वारो विघ्नाः सम्भवन्ति । ढ्यस्तावद्खण्डवस्त्वनवलम्बनेन चित्त- 
वृत्तेनिद्रा । अखण्डवस्त्वनवलम्बनेन चित्तवृत्तेरन्यावलम्बनं विक्षेपः । 
लयविक्षेपाभावेऽपि चित्तवृत्ते रागादिवासनया स्तब्धीभावादसण्ड- 
वस्स्वनवलम्मनं कषायः । अखण्डवस्त्वनवलव्बनेनाणि चित्तवृत्तेः 
सविक्ररपकानन्दास्वादनं रसास्वादः । समाध्यारम्भसमये सविकर्पका- 
नन्दास्वादनं वा ॥ ३२ ॥ 

एवं साङ्गसमाधिमचु तिष्ठतो यदातिवृष्टय नावृष्टिराष्ट्रविप्लवव्याघ- 
चौरज्वराद्यपद्रवबिष्नसम्भावना सवति तदा तन्निवृत्तिलोकावगतसाधनाव- 
छम्बनेन कायो | यदा तु मनस्येव विघ्नाः प्रादुभविष्यन्ति तदा तन्नि वारणो- 
पायमु पदेष्टका मस्तत्रत्यान्विष्तालिदिशति---अस्येति | छयादीन्विभज्य 
ळक्षयति-—लयस्तावदिति ॥ १२ ॥ 


आकारित चित्तवृत्ति का अवस्यान सविकल्पक है। इस समाधि में ज्ञाता ज्ञान आदि . 


द्वैत का भान रहने पर मी अद्वैत वस्तु का भान ठीक उसी प्रकार होता है जैसे-- 
मिट्टी के बने हाथी का हाथी के रूप में भान होते पर भी मिट्टी का भान होता 
रहता हे । 
अनुवाद ` 

यम आदि उक्त अङ्गोंसे युक्त निविकलपक समाधि में चार विघ्न होते 
हैं--लय, विक्षेप, कषाय और रसास्वाद । अखण्ड वस्तु का अवलम्बन न कर 
चित्तवृत्ति के निद्राग्रस्त हो जाने का नाम है लय। अखण्ड वस्तु का अवलम्बन न 
कर चित्तवृत्ति द्वारा किसी अन्य वस्तु का अवलम्बन कर लेने का नाम है विक्षेप । 
लय और. विक्षेप के न होने पर भी राग भादि की वासना से स्तब्धता आ जाने 
के कारण चित्तवृत्ति द्वारा अखण्ड वस्तु के अवलम्बन न करने का नाम है कषाय । 
अखण्ड वस्तु का अबलम्बन न करके भी चित्तवृत्ति द्वारा सविकल्पक समाधि के 
आनन्द का अनुभव करने लग जाने का नाम है रसास्वाद। अथवा समाधि के 
आरम समय में सविकल्पक के आनन्द का स्वाद लेते लग जाने का नाम है 
रसास्वाद । 
व्याख्या-- 

समाधि के दो भेद बताये जा चुके हे--सविकल्पक और निविकल्पक । इनमें 
सविकल्पक में अखण्ड वस्तु के मान के सांथ विकल्प--अन्यवस्तु का भी मान होता 
है, किन्तु निविकल्पक में किसी विकल्प का भान नहीं होता । अतएव निविकल्पक 
अङ्गी होता हे और सविकल्पक यम आदि के समान उ दात 
ख फिट छ सका अङ्ग होता हे । निवि- 
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कल्पक की सिद्धि यम आदि सातों अङ्कों के सम्यक्‌ अभ्यास से सम्पन्न होती है । 
यह ज्ञातव्य है कि यम आदि अज्धों का सम्पक्‌ अभ्यास रहने पर भी कभी-कमी 
कुछ ऐसी स्थितियाँ उत्पन्न हो जातो हैं जिनसे निर्धिकल्पक की सिद्धि अवरुद्ध हो 
जाती है उन स्थितियों को निविकल्पक की सिद्धि में विघ्त माना गया है और उन्हें 
लय, विक्षेप, कषाय और रसास्वाद इन चार नामों से अभिहित किया गया है। 
लय का अर्थ है चित्त वृत्ति का विलय । यह दो प्रकार से होता है, एक होता है 
पर्याप्त लम्बे ससय तक यम नियम आदि आठौं अङ्गों के साथ निविकल्पक समाधि 
के अभ्यास में पटुता भा जाने पर । यह पटुता जब श्राप होती है तब परमानस्द- 
स्वरूप ब्रह्म में चित्तवृत्ति का ठीक उसी प्रकार लय होता है जिस प्रकार अत्यन्त 
तप्त लौह खण्ड पर पड़ने वाले जल बिन्दुका अथवा तैल समाप्त हो जाने पर दीप 
की ज्वाला का । यह लय साधक का लक्ष्य है किन्तु जब चित्तवृत्ति शब्द आदि 
बाह्य विषयों का ग्रहण न करते हुए साधक के आलस्य से परमानन्द ब्रह्म को मी 


- ग्रहण करने से विमुख हो जाती है तब यह चित्तवृत्ति की एक प्रकार की स्तब्धता 


होती है । इसे ही चित्तवृत्ति की निद्रा कहा जाता है। यह लक्ष्यभूत प्रथम लय की 
प्राप्ति में बाधक होती है क्योंकि इसमें चित्तवृत्ति बाह्य विषयों को ग्रहण नहीं करती, 
यह अंश तो ठीक है किन्तु वह परब्रह्म को भी ग्रहण करने में आलस्य कर जाती 
है यह अंश अभीष्ट नहीं है । क्योंकि ऐसा होने पर साधक को सच्चिदानन्द अखण्ड 
ब्रह्म के अनुभवरूप लक्ष्य की सिद्धि नहीं होती। यह अवस्था साधक के मागं में 
बहुधा संभावित होती है । क्‍योंकि बाह्य विषयों से चित्तवृत्ति को विमुख करते रहने 
के दीर्घकालीन प्रयास में वह शान्त हो जाता हैं फलतः बाह्य विषयों से प्रत्याहृत 
चित्तवृत्ति को अखण्ड ब्रह्म में स्थापित करने में आलस्य कर जाता है ओर 
बाह्य विषयों से चित्तवृत्ति को पराङ्मुख करने में अपनी पूरी कृतकृत्यता मानं 
बैठता है । 

विक्षेप, निविकल्पक समाधि की सिद्धि में दूसरा बाधक है। इसमें होता 
यह है कि साधक जब संसार के विभिन्न विषयों में दौड लगाने वाली चित्तवृत्ति को 
समेटने का प्रयत्न करता है और संसार के एक एक बिषय से पराङमुख करने का प्रयत्न 
करता है, पराङ्मुख की हुई चित्तवृत्ति को कहाँ प्रतिष्ठित करना है इस बात को भूल जाता 
है फलतः चित्तवृत्ति अखण्ड वस्तु को न पकड़कर किसी अन्य वस्तु को ग्रहण कर लेती 
है और ऐसा होने पर अखण्ड ब्रह्म के अतुभवरूप लक्ष्य की प्राप्ति अवरुद्ध हो जाती 
है इस प्रकार यह अवस्था स्पष्ट रूप से निविकल्पक की सिद्धि में बाधक है । 


कषाय, निविकल्पक की सिद्धि में तीसरा बाधक है। लय और विक्षेप की 
अवस्था समातं हो जाने पर भी इस बाधक के उपस्थित होने की संमावना रहती 
है । इसमें होता यह है कि साधक शास्त्र में वर्णित श्रवण-मनत आदि साधनों के द्वारा 
चित्त को अन्तमुंख तो बना लेता है किन्तु अनेक जन्मों से विविध प्रकार की वस्तुओं 
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भें राग आदि के जो संस्कार चित्त में जमे रहते हैँ उनके कारण चित्त परब्रह्म को 
ग्रहण करने में विफल हो जाता है। साधक दीर्घ प्रयास से संसार के विषयों से 
अलग होकर परब्रह्म की ओर उन्मुख होता है किन्तु वहाँ तक न पहुँच कर पहले ही 
जड़ होकर बैठ जाता है। चित्त की अवस्था उस पुरुष की अवस्था से आंकी जा 
सकती है जो राजा के दर्शन के लिए अपने घर से निकलकर राजभवन तक 
पहुँचता है किन्तु द्वारपाळ के रोक देने पर वहीं ठहर जाता है न पीछे लोटता है 
और न आगे बढ़ पाता है वह किकर्तव्यविमूढ सा हो जाता है । ठीक यही दशा 
कभी कभी साधक के चित्त की भी होती है। वह बाह्य विषयों से पराङ्मुख 
होकर अखण्डब्रह्म को ग्रहण करने के लिए उसकी ओर उन्मुख होता है किन्तु 
सांसारिक विषयों के अनेक जन्माजित कामादि संस्कारों के उद्बुद्ध हो जाने से वह 
वहाँ तक न पहुँच कर बीच में ही रुक जाता है। इस प्रकार चित्तवृत्ति द्वारा 
अखण्डब्रह्म का ग्रहण न होना ही कषाय है । यह भी निर्विकल्पक समाधि की लक्ष्य 
प्राप्ति में स्पष्ट बाघक है । 


रसास्वाद, यह निविकल्पक की सिद्धि में चौथा बाघक है । साधक जब संसार 
के विषयों से चित्तवृत्ति को प्रत्याहृत कर उससे अखण्डवस्तु को ग्रहण करने का प्रयत्न 
करता है तो क्रमी कभी ऐसा होता है कि चित्तवृत्ति अखण्डब्रह्म को ग्रहण न कर 
सविकल्पक समाधि का ही रसास्वाद करने लगती है । उसकी यह अवस्था उस मनुष्य 
की अवस्था से उपमित हो सकती है जो किसी भुखण्ड में गुप्त रूप से निहित घनराशि 
को प्राप्त करने का प्रयत्त करता है, किन्तु उस घनराशि के रक्षक उस पर आक्न- 
मण कर देते हैं वह उस आक्रमण से अपनी रक्षा का प्रयत्न करता है और यदि 
वह्‌ उस आक्रमण से अपनी रक्षा करने में समर्थे हो जाता है तो लक्ष्यभूत घनराशि 
के प्राप्त होने पर भी उस आक्रमण से सुरक्षित रहने में ही अपनी कृतकृत्यता 
मानने लगता है । ठीक उसी प्रकार साधक जब अखण्डब्रह्म को ग्रहण न करने से 
शाश्‍वत आत्मानन्द का आस्वाद नहीं कर पाता किन्तु संसार के विषमय विषयों से 
पराङ्मुख होने से प्राप्त शान्ति को ही ब्रह्मानन्द मान बैठता है और उसी में ब्रह्मरस 
की अनुभूति करने लगता है । 


साधक की यह अवास्तव रसानुभूति ही रसास्वाद नाम का विघ्न है जिससे 
निर्विकल्पक की सिद्धि बाधित हो जाती है। साधक को इस विघ्न का सामना निवि- 
कल्पक समाधि के भारम्म के समय ही उपगत हो जाता है और सविकल्पक में जिस 
आतन्द का अनुभव उसे प्राप्त हो जाता है उसे वह छोड़ नहीं पाता है। बह उसीके 
आस्वाद में निमग्न होकर आगे का प्रयास नहीं कर पाता । निर्विकल्पक समाधि 
की सिद्धि के लिए आवश्यक है कि इन चारों विघ्तों के सम्बन्ध में सतत 
सावधान रहे । 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित २६३ 


पु अनेन विध्नचतुश्येन विरहितं चित्त निर्वातदीपवदचलं सदखण्ड- 
चैतम्यमात्रमवतिष्ठते यदा तदा निर्विकरपकः समाधिरित्युच्यते । 
तदुक्तम्‌ 
“लये सम्बोधयेचित्तं विक्षिप्तं शम्रयेत्पुनः । 
सकषायं विजानीयाच्छमग्रापं न चालयेत्‌ ॥ 
नास्वादयेद्रसं तत्र निःसङ्गः प्रज्ञया भवेत्‌” इति, 
“यथा दोपो निवातस्थो नेङ्गते सोपमा स्म्रता” इति च ॥३३॥ 


उक्तळ्यादिविऽ्तचतुष्टयाभावेन चित्तस्य ज्ञेये वस्तुनि यन्नेश्चित्य तद्रष्टा- 
न्तेन निर्विकल्पकसमाधिलक्षणमित्याह--तदेति । विध्ननिवृत्त्युपायं सम्मति- 
प्रदर्शनेनाह-- तढुक्तमित्यादिना । लये सम्बोधयेत्‌ उत्तम्भयेत्सोरखाहं मनः 
कुयोदिति यावत्‌। विक्षिप्त चित्तं धैरयाबळम्बनेन पुनः शमयेत्पुनर- 
द्वितीयवस्तुनिष्ठं कुयोदित्येतत्‌ । सकषायं चित्तं विजानीयारकलुषितं मे 
(चित्तमिति विज्ञाय च समेऽद्ितीयचैतन्यात्मनि निवेशयेत्‌ | पुनः शमप्राप्त 


अनुवाद 

इन चार विघ्तों से मुक्त चित्त निर्वात स्थान में स्थित दीप के समान अचल 
होकर जब अखण्ड चेतन्यमात्र को आलम्बन कर अवस्थित होता है तब निविकल्पक 
समाधि होती है । ( तात्पयं यह है कि अन्य विषयों का सर्वथा त्यागकर अखण्ड 
चैतन्य मात्र को भालम्बन करने वाली चित्त की वृत्ति ही चित्त की समाघि है ) 


कहा भी गया है कि--लय होने पर चित्त का सम्बोधन करना चाहिए। 
विक्षिप्त चित्त का शमन करना चाहिए । कषाययुक्त चित्त की जानकारी प्राप्त करती 
चाहिए और शमप्राप्त चित्त को विचलित नहीं होने देता चाहिए, उस अबस्था में 
रस का अनुभव नहीं करना चाहिए और निःसङ्ग होकर प्रज्ञा से युक्त होना चाहिए । 

यह भी कहा गया है कि--जैसे वायुशून्य स्थान में विद्यमाने दीप कम्पित 
नहीं होता वही उपमा अखण्ड चैतन्य मात्र में अवस्थित चित्त की मानी गई है। 
व्याख्या-- 9 

निविकल्पफ समाधि की सिद्धि में चार-विध्त बताये गए--छय, विक्षेप 
कषाय और रसास्वाद । जितका परिचय कुछ ही पंक्तियों में दिया जा चुका है । 
साधक का. चित्त जब इन चारों विध्यो से मुक्त रहता है तव ब ठीक उसी 
प्रकार स्थिर होता है जैसे बात शुन्य स्थात में विद्यमान दीप । इस प्रकार जब 
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जा २ 
तत्र चाल्येत्तन्रैव प्रयत्नपूवेकं स्थिरीकुर्यादित्यथेः । रसं सविकल्पकानन्दं 
नास्वादयेत्तदानन्दमात्रेण कृतार्थतां न मन्वीत किन्तु प्रज्ञया विवेक्बुद्धया 
निःसङ्गः सविकल्पकानन्देऽनासक्तो भवेदित्यर्थः । एवं विघ्नपरिहारे सति 
यन्निविकल्पकसमाध्यवस्थानं चित्तस्य तड्भगवद्वाक्योदाहरणेन दृर्शयति-- यथा 
दीप इति ॥ ३३॥ 


चित्त किन्ही अन्य विषयों की ओर उन्मुख न होकर केवल चैतन्य लक्षण अखण्डब्रहा 
को आलम्बन बना लेता है तब वास्तव में आलम्बनभुत अखण्ड चैतन्य मे अतिरिक्त 
उसका कोई अस्तित्व ही नहीं रह जाता। उस समय केवल अखण्ड चैतन्य ही शेष 
रहता है। चित्त की यह्‌ अखण्डचैतन्यहेषता ही निविकल्पक समाधि है। 


उक्त चार विघ्नों का अस्तित्व ओर उन्हें दुर करने की विधि के बारे में 


मान्य विद्वानों ने भी अपनी अभिमति व्यक्त की है ! उनका कहना है कि जब साधक 


चित्तलय नामक विध्न से ग्रस्त हो जाता है और आलस्यघश शब्द आदि विषयों 
में उसकी वृत्ति त होने के साथ प्रत्यक्‌ चैतन्य को ही अवभासित करने की" विमुखता 
हो जाने से चित्त में स्तब्धता भा जाती है तब उसकी इस अवस्था का परिहार 
करने के लिए यह आवश्यक हो जाता है कि चित्त का उद्बोधन किया जाय। 
चित्त के उद्बोधन का अथे है कि चित्त में आथी हुई निष्क्रियता का त्याग कर 
प्रत्यक चैतन्य की ओर उसे उन्मुख किया जाय । जिससे उसकी वृत्ति अखण्ड चैतन्य 
रूप आलम्बन में प्रवाहित हो सके । जब चित्त में विक्षेप उत्पन्न हो, चित्त की वृत्ति 
अखण्ड चैतन्य को ग्रहण न कर अन्य वस्तु में प्रवाहित होने लगे तब उसकी उस 
विक्षिप्तावस्था का परिहार करने के लिए उसका शमन करता चाहिए । जिस विषय 
की ओर चित्त उन्मुख हो उस विषय के दोषों का विचार कर उसके प्रति चित्त में 
वैराग्य उत्पन्न करते हुए उसे अन्तमुख --अखण्ड चैतन्योन्मुख करने का प्रयत्न 
करना चाहिए । 
जब चित्त कषायित हो राग आदि की वासना से स्तब्ध होकर अखण्ड चैतन्य 
का अवलम्बन न कर सके तब उसके सम्बन्ध में सावधानी के साथ यह विचार करता 
चाहिए कि चित्त में जो राग आदि की वासना है वह उचित नहीं है। क्योंकि 
उससे चित्त का आकर्षण सांसारिक विषयों की ओर बढ़ता है जिससे चित्त द्वारा 
अखण्ड चैतन्य को ग्रहण करने मै बाघा होती है। अतः प्रत्यक चैतन्य की ओर 


उन्मुख करने वाली वासना से विषयों की ओर चित्त को आर्वाजत करने वाली राग 
आदि की वासना जघन्य है त्याज्य है। 


चित्त को कषायमुक्त करने की एक ओर विधि है। वह यह है कि जब 
साधक को यह ममास हो कि उसका चित्त अरूण्ड चैतन्य को प्राप्त नहीं कर सका 
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अथ जीवन्मुक्तलक्षणपुच्यते । जीवन्मुक्तो नाम स्वस्वरूपाखण्ड- 
ब्रह्मज्ञानेन तदज्ञानवाधनद्वारा स्वस्वरूपाखण्डब्रह्मणि साक्षात्कृते- 
ञज्ञानतसकार्यसश्चितकर्मसंशयबिषययादीनामपि बाधितत्वाद्खिलबन्ध- 
रहितो ब्रह्मनिष्ठः । 
“भिद्यते हृदयग्रन्थिरिषदयन्ते सर्वसंशयाः । 
क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्दृष्टे परावरे” ॥ 
इत्यादिश्रुतेः ॥ ३४ ॥ 


है तब उसे समझना चाहिए कि उसका चित्त कषायथुक्त है ओर कषाययुक्त चित्त में 
जिस बाह्य विषय को पकड लिया है उससे उसको विषयान्तर में जाने से रोकना 
चाहिए । उसे उसी विषय पर तव तक टिकाये रखना चाहिए जब तक उस विषय 
की ओर आकृष्ट करने वाळी चित्त की राग आदि वासना का क्षय न हो जाय 
रागादि वासना का क्षय हो जाने पर चित्त अनायास ही आत्मोन्मुख हो जाथगा । 

चित्त जब रसास्वाद में लग जाता है अखण्ड चैतन्य तक न पहुँच कर सवि- 
कल्पक के ही रस की अनुभूति करने लग आता है अर्थात्‌ विषयों के दुःसह भार से 
मुक्त होने के कारण ही विचित्र तृप्ति का अनुभव करने लगता हैं तब उसे इस विघ्न से 
मुक्त करने के लिए प्रज्ञा से युक्त होता आवश्यक होता है । प्रज्ञा से युक्त होने का 
अर्थ है--अपने आत्मस्वरूप से ही तुष्ट होने के निश्चय से युक्त होना । अर्थात्‌ यह 
सोचना कि विषय का बोझ चित्त से हट गया किन्तु उतने मात्र से कोई उपलब्धि 
नहीं हुई । उसे तो आत्मा के रसमय स्वरूप में मग्न करता है । इस प्रकार की प्रज्ञा 
को प्राप्त करना प्राज्ञता है । इसी के द्वारा चित्त को रसस्वख्प नामक विघ्न से मुक्त 
किया जा सकता है। 


उक्त उपायों से चित्त जब लय आदि उक्त चारों विघ्नो से मुक्त हो जाता 
है तब ऐसे चित्त की उपमा उस दीप से दी जा सकती है जो निर्वात स्थात में निष्कम्प 
होकर प्रदीप्त है । जिसका स्पष्ट अभिप्राय यह है कि जैसे निर्वात दीप की ज्वाला 
अत्यन्त स्थिर होती है एक मात्र उपर की ओर अग्रसर होती रहती है ठीक उसी प्रकार 
तिमिध्न चित्त किसी अन्य विषय की ओर उन्मुख न होकर एक मात अखण्ड चेतन्य 
में ही प्रवाहमान होता है। 
अनुवादः 

अब जीवन्मुक्त का लक्षण कहा जायगा । जो साधक अपने से अभिन्न अखण्ड 


ब्रह्म का ज्ञान प्राप्त कर उसके अज्ञान का बांध कर देता है और अपने से अभिन्न 
अखण्ड ब्रह्म का प्रत्यक्ष दंन कर अज्ञान ओर अज्ञान के सभी काये संचित कमं, 
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एवंविधसमाध्यन्तसाधनाबुष्ठानपरिपाके सति पूर्वोक्तप्रकारेण ब्रह्मा- 
त्मैक्यसाक्षात्कारे दढ़ीमूतेऽविद्यातत्कार्यीत्मकसर्वसंसारनिवृतौ जायमानायां 
काकतालीयन्यायेन यदि प्रारव्धकर्मक्षयात्तत्काम एव विदुषः शरीरपातस्तदा 
सद्य एव मुक्तिः स्यात्‌। यदा तु ज्ञानोत्पत्तिसमये प्रारव्धकमं न क्षीयते 
तदा तशक्षयपर्यन्तं शरीरस्यावस्थानाञ्जीवन्नेव झुक्तसंसारो भवति । तस्य 
लक्षणं वक्तुं प्रतिजानीते-अथेति। अथशब्दः साधननिरूपणानन्तयौर्थः | 
लक्षणमाह्‌-जीवन्सुक्तो नाम इति । ब्रह्मनिष्ठत्वं वेदान्तवेद्यत्रह्मात्मनाव स्थिः 
तत्वम्‌ । ब्रह्मनिष्ठो जीवन्सुक्त इत्युक्त परमार्थतो त्रह्मनिष्ठत्वमयुर्तस्याप्यस्ती- 
त्यतो विशिनष्टि-अखिळबन्धरहित इति। परममुक्तवेधरम्यसिद्धये प्रारब्धकर्म- 
मात्रशेष इति विशेषणान्तरमध्याहतंव्यम्‌ । कथमसौ मुक्त इत्यपेक्षायामाह-- 
अज्ञानतत्कार्य इति। अज्ञानं सदस द्भ्यामनिवंचनीयमित्याद्युक्तळक्षणम्‌। तत्कार्य 
स्थूलसुक्ष्मप्रपव्नद्दयम्‌ । सञ्चितं कर्म ज्ञानोत्पत्तेः प्रागुत्पन्नमनारूधफलम्‌ । 
संशयो देहाद्यतिरिक्तो ब्रह्मस्वरूप आत्मा भवति न वेति। अथवा ब्रह्मात्मचि- 
ज्ञानान्मोक्षो भवेन्न वेत्यादिविचिकितसा । विपर्ययो देहादिष्वात्माभिमानादिः 
लक्षणः। आदिशब्दाद्वाह्मप्रपन्‍्चे सत्यत्वबुद्धिः । एतेषां बाधितत्वान्मुक्त 
इत्यर्थः । एतत्कदा स्यादित्याकाडक्षायामाह--स्वस्वरूपाखण्डत्र ह्मणि साक्षात्कृते 
सतीति । साक्षात्कारे साधनमाह--स्वस्वरूपाबण्डब्रह्नज्ञानेनेति ॥ 


संशय, विपर्यय आदि का उन्मूलन कर सम्पूर्ण बन्धनो से रहित हो ब्रह्मनिष्ठ हो जाता 
है वह जीवन्मुक्त होता है। उस परापर पुरुष का दर्शन होने पर द्रष्टा के हृदय की 
गाँठ खुल जाती है सब प्रकार के संशय नष्ट हो जाते हैं और उसके सभी कमे क्षीण 
हो जाते हैं। इस अभिप्राय की श्रुति से जीवन्मुक्त का लक्षण विदित ही हैँ । 


व्याख्या: 


जोबन्मुक्त की परिभाषा इस प्रकार की जा सकती है किजो समस्त बन्धनों 
से मुक्त होकर ब्रह्मनिष्ठ हो वह जीवन्मुक्त है । जीवन्मुक्त शब्द का अर्थ ही है जीते 
हुए मुक्त रहना कमों के बन्धन में न पड़ना । यह स्थिति तमी होती है जब मनुष्य 
चित्त के कतेव्य मोक्तृत्व सुख दु:ख भादि धर्मो को आत्मघमं समझने का अभ्यास छोड 
देता है और यह तब होता है जब उसे अखण्ड ब्रह्म के साथ अपने आत्मा की अभिन्नता 
का ज्ञान होकर ब्रह्म के साथ उसके ऐक्य के अनादि अज्ञान का बाध होकर उसे 
अखण्ड ब्रह्म का सक्षाव्कार हो जाता है। अखण्ड ब्रह्म का साक्षात्कार होते ही अज्ञान 
भौर अज्ञान मुलक सम्पूणं प्रपञ्च की निवृत्ति हो जाती है। जिसके फलस्वरूप साधक 
चित्तधर्म के बन्धनो से मुक्त हो जाता है। इसी वात को श्रुति इस प्रकार उद्घोषित 
करती है कि परावर पर अर्थात्‌ आत्मा से भिन्न प्रतीत होने वाली सारी वस्तुएँ जिससे 
अवर हैं, न्यून हैं, जिसकी सत्ता से अतिरिक्त उनकी स्वतन्त्र सत्ता नहीं है उस ब्र 
से अभिन्न रूप में अपने आत्मा का दशन होने पर द्रष्टा के हृदय की गांठ अर्थातु जि 
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अयं तु व्युत्थानसमये मांसशोणितमूत्रपुरीषादिभाजनेन शरीरे- 

णान्ष्यमान्द्यापट्त्वादिभाजनेने न्द्र यग्रामेणाशनापिपासाशोकमोहादि- 
भाजनेनान्तकरणेन च पूर्वे पुवेवासनया क्रियमाणानि कर्माणि भुज्य- 
मानानि ज्ञानाविरुद्धारब्धफलानि च पश्यज्ञपि बाधितत्वात्परमार्थतो 
न पश्यति । यथेन्द्रजालमिति ज्ञानवांस्तदिन्द्रजालं पश्यन्नपि परमार्थ- 
मिदमिति न पश्यति । “सचक्षुरचक्षुरिव सकणोंऽकर्ण इब” इत्यादि- 
श्रुते। । उक्तं च-- 

“मुषुप्तवज्जाग्रति यो न पश्यति 

ठयं च पञ्यन्नपि चाद्वयत्वतः | 

तथा च कुर्वन्नपि निष्क्रियश्च यः 

स आस्मविन्ञान्य इतीह निश्चय इति ॥ ३५ ॥ 


तत्त्वसाक्षात्कारानन्तरं मुक्त एव भवतीत्यत्र प्रमाणमाह-भिद्यत इति। 
हृदयमन्थिरहङ्कारश्चिज्जडात्मकस्वादूअन्थिरिव म्रन्थिः । सर्व॑संशया दृष्टादृष्टाथे- 
विषया विचिकित्सा:। अस्यात्मनः कमोणि जीवन्मुक्तिपक्षे प्रारूधातिः 
रिक्तानि सञ्चितानि क्रियमाणानि च | तथा च न्यायः--“तदघिगम उत्तर 
पूबौधयोरश्लेषविनाशौ तद्वयपदेशात्‌” इति । परममुक्तिपक्षे प्रारूधसहि- 


अचितु का अध्यास मुलक तादात्म्य उसके समस्त संशय जो ब्रह्म दर्शन के पूर्वं मनुष्य 
के हृदय में स्वमावतः उत्पन्न होते रहते हैं नष्ट हो जाते हैं उसके समस्त कमे संचित 
मुज्यमान और क्रियमाण नष्ट हो जाते हैं । कसे का समग्र बन्धन समाप्त हो जाता है । 


अनुवादः 

जीवन्मुक्त व्युत्यान के समय समाज से पृथूक रहने की स्थिति में माँस, रक्त, 
मूत्र, पुरीष आदि के आश्रय शरीर से; अन्धता, मन्दता, अपटुता, भादि के आश्रय 
इन्द्रिय समूह से; भूख, प्यास, शोक, मोह आदि के आश्रय अन्तःकरण से पुवं काल की 
बासना के अनुसार कमं करता है भोर जिन कर्मों की निवृत्ति ज्ञान से नहीं ऐसे पराथं 
क्षमो का फल भोग करता हे और उन समी का अनुमव करते हुए भी उनके बाधित 


'होने से उन्हें परमार्थ दृष्टि से नहीं देखता । उसकी यह स्थिति ठीक उसी प्रकार है जैसे 


इन्द्रजाल को जानने वाला पुरुष इन्द्रजाल को देखते हुए भी “यह सत्य है ” इस 
रूप में उसे नहीं देखता । श्रुति कहती है कि चश्लुष्मान्‌ अचक्षु की तरह होता है। 
झर श्रोत्रवान्‌ भी श्रोत्रहीन की तरह होता है । कहा भी गथा है कि जो सुषु 
अवस्था के समान जाग्रत्‌ अवस्था में भी द्वैत को नहीं देखता, अथवा ढत को देखते 
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तान्यपि क्षीयन्ते । कदा ? तस्मिन्निष्प्रपञ्चे ब्रह्मात्मनि दृष्टे सति साक्षाकते 
सति। कथम्भूते ? परावरे सर्वात्मके । अत्र सर्वोत्मकत्ववचनं तद्वयति- 
रिक्तस्याभावपरम्‌ । चौरः स्थाणुरितिवद्बाधायां सामानाधिकरण्यस्य विवक्षि- 
तत्वात्‌। यद्वा परो हिरण्यगर्भः सोऽवरो न्यूनो यस्मात्तस्मिन्पणावर 
इत्याथर्वणीय्रुत्यर्थः । आदिपदात्‌ “यस्तु सरबोणि भूतानि”, “यस्मिन्सबीणि 
भूतानि” इति च मन्त्रद्ठयमीशावास्यगतं परिगृह्यते । श्रृतेश्चेति। चकारात्‌ 
“यथेधांसि समिद्धोडग्निः”, “यज्ज्ञात्वा न पुनर्मोह”, “ब्रह्मभूतः प्रसन्नात्मा 
न झोचति न कांक्षति” इत्यादिस्मृतयः समुञ्चीयन्ते। न च जीवन्ुक्तौ 
प्रमाणाभावः। “तद्यथाहि निल्येयनी वल्मीके सृतः प्रत्यस्ता शायी तेवमेवेदं 
शारीरं शेते”, “तस्य तावदेव चिरं यावन्न विमोक्ष्येऽश्र सम्पत्स्ये? इत्यादि- 
श्रतेः “प्रजहाति यदा कामान्‌”, “प्रकाशं च प्रवृत्तिं च” इत्यादिस्मृतेश्च 
प्रमाणत्वादिति द्रष्टव्यम्‌ ॥ ३४॥ 


ननु जीवन्मुक्तो देहेन्द्रियादिभि्व्यवहरति न वा। आय तस्य बद्धन्न 
विलक्षणता । द्वितीये देहस्यालुप्योगात्सद्यःपातप्रसङ्ग इत्याह्‌--अयं तु 
इति। आरब्धफलानि भुज्यमानानि पूर्वपूर्ववासन्या क्रियमाणानि च 
कर्माणि साक्षितया कदेत्व भोक्तृत्वाभिमानहोनोऽन्यद्ृष्टया पञ्यन्निब भास- 
मानोऽपि परमार्थतः स्त्रटष्ट्या न पश्यति ज्ञानेन कठत्वाद्यभिमानमूला- 
ज्ञानस्य वाधितत्वादूबद्धाद्विलक्षण एवायमित्यर्थः | बळबस््युक्तबाणपाषाणा- 


हुए भी उसे अद्वैत रूप में देखता है एवं कर्म करते हुए भी जो निष्क्रिय रहता है वही 
आत्मवेत्ता होता है अन्य नहीं, यही वेदान्त का निश्चय है । 


व्याख्या: 


कोई साधक जव जीवन्मुक्त हो जाता है तब समाधि की अवस्था में रहने के 
समय उसे ब्रह्म से भिन्न किसी अन्य वस्तु का आभास नहीं होता । उस समय न कोई 
नया कमं करता है और न किसी कर्मफल का भोग ही करता है किन्तु जब समाधि से 
व्युत्यित होकर लोकव्यवहार में आता है तब अपने शरीर अपनी इन्द्रियों और अपने 
अन्तःकरण से वही सब काम करता है जो सांसारिक बम्घनों में फँसा अज्ञानी मनुष्य 
करता है क्योंकि जैसे संसारी मनुष्य के शरीर में माँस, रक्त, मुत, पुरीष, आदि होता 
है उसी प्रकार जीवन्मुक्त का मी शरीर होता है। और जैसे अज्ञानी न अ ; 
अन्घता, मन्दता, अपटुता आदि दोषों से युक्त होती हैं उसी प्रकार जीवन्मुक्त की 
इन्द्रियाँ भी उक्त दोषों से ग्रस्त होती हैं। एवं जैसे अज्ञानी मनुष्य का अन्तःकरण र्क 
प्यास शोक, मोह आदि से ग्रस्त होता हे उसी प्रकार यी 8 कक भूख, 
होता है । एवं जिस प्रकार पूर्वानुभव ओर पूर्वकर्म की वासनाओं से अज्ञानी नु 
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दिवत्प्रवृत्तफलस्य कर्मणों यावद्वेगक्षयं निवारकाभावात्तदधीनस्य देहस्य न 


सद्यःपातप्रसङ्ग इति द्रष्टव्यम्‌। उक्तमर्थ दृष्टान्तेन स्पष्टयति--यथेन्द्रजाल- 
मिति। वाधितत्वङुदधरनुबृततरित्यथः । जोवन्मुक्तो देहादिभिव्येवहरन्निब 
शृश्यमानोडपि न परबार्थतो व्यवहरतीत्यत्र श्रतिं प्रमाणयति--सचक्षुरचक्षु- 
रिबेति । चश्चरादिमानपि प्रपञ्चरूपाद्यदशेनाच्चक्षुरादिहीन इव भवतीत्यर्थः । 
आदिपदात्‌ “तदेजति तन्नैजति” इत्या दिश्रृत्यन्तरप्रहः । उक्तेऽर्थे पूर्वाचाय- 
सम्मतिझाह--उक्त च सुघुप्तवर्दित । जाग्रति जाग्रदवस्थायां हयं 
पश्यन्तपि यः सुषुप्ठि गतवद्विशेषतो न पश्यति स आत्मवित्‌ । विशेषादशीने 
हेतुः-अद्वयत्वत इति । द्वयस्य बाधितत्वादित्यर्थः । तथा कुर्वन्नपि न करोति 
यतो निष्क्रिय इति योजना । तथा च वसिष्ठः--“सुषुप्नवद्यश्चरति स मुक्त 
इति कथ्यते” इति ।। ३५ ॥ 


वासनाओं के अघीनस्थ होता है उसी प्रकार जीवन्मुक्त भी होता है किन्तु दोनों में 
अन्तर यह होता है कि अज्ञानी मनुष्य देह इन्द्रिय अन्तःकरण कमं कमंफलमोग 
आदि को वास्तविक समझता है, उसकी हृष्टि में उनका वास्तविक अस्तित्व नहीं 
होता । ऐसे जीवन्मुक्त को उस पुरुष के साथ उपमित किया जा सकता है जो 
इन्द्रजाल को इन्द्रजाल क्रिया समझकर देखता है । भौर इसीलिए उसे परमार्थ रूप 
में नहीं ग्रहण करता । ठीक यही स्थिति जीवन्मुक्त की होती है वह जगत्‌ को मिथ्या 
समझते हुए उसका अस्तित्व स्वीकार करता है | सभी कर्मों और व्यवहारों को मिथ्या 
समझते हुए उन्हें सम्पन्न करता हे । सब कुछ करते हुए उसका यह निश्चय भक्षुण्ण 
रहता है कि यह सब मिथ्या है। इनमें किसी की वास्तविक सत्ता नहीं है । श्रुति 
चक्षुष्मान्‌ को अचक्षु, श्रोत्रवानु को श्रोत्रहीन कहते हुए यही सिद्ध करती है । जिसका 
स्पष्ट अभिप्राय यह है कि जो व्यक्ति आँखों से देखता है और कानों से सुतता है 
वह भी परमार्थ दृष्टि से न कुछ देखता है और न कुछ सुतता है क्योंकि देखने का 
साधन चक्षु सुनते का साधन श्रोत्र, देखी सुनी जाने वाली बात, ओर देखने सुनते 
की क्रिया सभी मिथ्या है। किसी की पारमाथिकता नहीं हैं। यदि इनकी 
सत्यता हो सक्रती है तो केवल ब्रह्म के रूप में हो सकती है ब्रह्म से भिन्न रूप में 
यह सब कोरी कल्पना मात्र है । वेदान्त के प्रामाणिक आचार्यो का भी यह कथन 
है कि जो पुरुष जीव ओर ब्रह्म के ऐक्य का साक्षात्‌ प्रत्यक्ष दशन कर सम्पूर्ण 
भेदबुद्धि को समाप्त कर देता है उसकी ब्रह्म दृष्टि इतनी दृढ़ हो जाती है कि जाग्रत 
अवस्था में भी ठीक उसी प्रकार उसे हैत का दशन नहीं होता जैसे सुषुप्त अवस्था में 
समस्त इन्द्रियों का अतः करण में लय हो जाने से दैत का दशेत नहीं होता। 
जीवस्मुक्त जब समाधि अवस्था से उतर कर लोक व्यवहार में प्रवेश करता हैं 
तब भविद्यामूलक प्रापञ्जिक संसार के आंशिक अनुवर्तत से शरीर रक्षा के लिए 
आंशिक कर्मों के करते समय यद्यपि द्वैत का दशत करता है किन्तु समाज सस्कार 
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अस्य ज्ञानात्पूवे विद्यमानानामेवाहारविहारादीनामनुबृत्तिवच्छु- 
भवासनानामेवानुदृत्तिमवति शुभाशुभयोरोदासीन्यं वा । तदुक्तम्‌-- 
“बुद्धाद्वतसतर्वस्य यथेशचरणं यदि । 
शुनां तस्वदशां चेव को भेदोऽञ्चुचिभक्षण” इति ॥ 
“ब्रह्मविख्वं तथा श्रुकत्वा स आत्मज्ञो न चेतर’ इति ॥ ३६ ॥ 


नन्वसौ जीवन्सुक्त इति कथमन्यैज्ञीयत इति तदाह--अस्य ज्ञाना- 
सूर्वसिति । अशुभवासनानां साधकावस्थायामेव निवर्तितत्वाच्छुमवासना- 
त्तिभे € 2०४० ५ Ss 
नामेवातुवृत्तिर्भवतीत्यर्थः । ननु शा्नविहितं छुभमेवाचरतो न साधकाङ्क द 
~ ~ 0.१ ७ कप ~ 
इत्यपरितुष्यन्निवाह--शुभाशुभयोरोदासीन्यं वा इति । औदासीन्यमुपेक्षा 
७. ०५ ~ 
“ हिंसानुप्रहयोरनारम्भो” इति गातमस्मरणात्‌ । 
“निराशिषमनारम्भं निर्नमस्कारमस्तुतिम्‌ । 
अक्षोणं क्षीणकर्माणं तं देवा ब्राह्मणं विदु:?? ॥ 
इति व्यासवचनात्‌। “अमौनं मौनं च निर्विद्याथ ब्राह्मण’? इति 
० ~ 
ब्रृहृदारण्यकश्रुतेश्च । तथा चौदासीन्यमेव मुक्तलक्षणं न विधिपरतन्त्रश्रवृत्ति- 
मत्त्वं न वा निषेधातिक्रम इति भावः ।) 
विधिनिषेधशाख्परवशस्बं चेन्मुक्तस्य न भवेत्तर्हि यथेष्टाचरणं प्राप्नो- 
तीत्याशङ्कां नेष्कम्येसिद्धिवाक्येन प्रत्याचष्ट--तदुक्त बुद्ध इति। सतत्वं . 


इतना प्रौढ़ होता है जिसके कारण उसे द्वत का भी दर्शन अद्वौत के रूप में होता है 
और वह लोकसंग्रह की इष्टि से नित्य नैमित्तिक आदि कर्मों को करता हुआ भी 
आत्मा वस्तुतः अकर्त्ता है इस हढ़ निश्चय के कारण निष्क्रिय रहता है। जीवन्मुक्त की 
अवस्था में किए जाने वाले कर्मों का उसे फलभोग नहीं करना पड़ता है। वेदान्त 
शास्र के अनुसार ऐसा महापुरुष हो यथार्थ रूप में आत्मज्ञानी और जीवन्मुक्त 
होता है । जीवन्मुक्त के सम्बन्ध में वेदान्तवेत्ता आचार्यो को यही मान्यता है । 
अनुवादः 

जीवन्मुक्त को ज्ञान होने के पूर्व जैसे आहार विहार आदि की अनुवृत्ति होती है 
या प्रथमत: विद्यमान आहार विहार आदिकी अनुवृत्ति होती है उसी प्रकार शुभ 
वासनाओं की ही अनुवृत्ति होती है। अथवा शुभ अशुम दोनों के विषय में उसमें 
उदासीनता आ जाती है । ऐसा कहा गया है कि जिसने अ्वौत की सत्यता समझ ली 
है वह भी यदि यथेष्ट आचरण करे तो अपवित्र वस्तु के भक्षण के विषय में कत्ते और 
तत्त्वज्ञानी में क्या भेद होगा । यह भी ज्ञातव्य है कि जीवन्मक्त यदि सं 
के समान ही आचरण करता है तो इस बात को प्सा आ बे गत 


संस्कृत-हिन्दी व्याख्या सहित ` २७१ 


याथात्म्यम्‌ । मुमुक्षोरपि नास्ति यथेष्टचेष्टा विदुषो मुक्तस्य कुत एव सा। 
तदप्युक्तस्‌-- 
“यो हि यत्र विरक्तः स्यान्नासौ तस्मिन्प्रवतेते । 
लोकत्रयाद्विरक्तत्वान्मुमुक्षः किमितीहते ॥ 
क्षुधया पीड्यमानो5पि न विषं ह्यत्तुमिच्छति । 
सिष्टान्नध्वस्ततृड्‌_ जानन्नासूढस्तञ्जिघत्सति ॥ 
रागो लिङ्गमबोधस्य चित्तव्यायामभूमिषु। 
कुतः शाड्बलता तस्य यस्याग्निः कोटरे तरोः”॥। इत्यादि॥३६॥ 


का अमिमान है दूसरे को नहीं है यह कैसे कहा जा सकता है कि वह आत्मवेत्ता है 
और दूसरा आत्मवेत्ता नहीं है । 


व्याख्याः 

कुछ लोगों को जीवन्मुक्त के विषय में यह शंका रहती है कि मनुष्य यदि 
जीवन्मुक्त हो जाता है जब उसकी यह घारणा हो जाती है कि ब्रह्मज्ञान द्वारा उसका 
मू लाज्ञान नष्ट हो चुका है भतः छुमकर्मों से पुण्य ओर अणुमकर्मो से पाप के बन्धन में 
वह नहीं पड़ सकता तो यह पुरी संभावना होती है कि वह यथेष्ट आचरण करने लग 
जाय । पुण्य पाप की चिन्ता से मुक्त वह लोकगहित कमं भी करने लगे और यदि 
जीवन्मुक्त पुरुष ऐसा करने लगेगा तो “यदुयदाचरति श्रेष्ठः ततुतदेवेतरः पुमात्‌ 
के अनुसार सामान्य जनों द्वारा उसका अनुसरण होने लगने से समाज का ढाँचा टूटने 
छगेगा। भतः जीवन्मुक्ति की मान्यता उचित नहीं है। इस शङ्का का समाधान 
करते हुए वेदान्तसारकार का कहना है कि जीवन्मुक्ति आत्मज्ञान से सम्पन्न होती है 
और आत्मज्ञान का उदय तब तक नहीं होता जब तक मनुष्य की निन्दनीय 
कमो से निवृत्ति होकर शुभ वासताओं के अनुसार समीचीन कर्मों के निरन्तर 
अनुष्ठान का आभ्यास नहीं बनता उसके मातस में शान्ति क्षमा आदि सद्गुणों की 
प्रतिष्ठा से अशुभ वासनाओं का निवारण नहीं होगा। अतः स्पष्ट है कि पुरुष 
की अशुभ वासनाओं का निवारण जीवन्मुक्ति के साधन भुत आत्म ज्ञात के पूर्व 
ही हो जाता है । अतः आत्मतत्त्व ज्ञान के पूवं आहार विहार आदि में संसारी 
मनुष्य की प्रवृत्ति विना किसी प्रयत्न से हुआ करती है उसी प्रकार आत्म- 
तत्त्वज्ञान के अनन्तर शुभ वासनाओं की अनुवृत्ति मी अनायास ही होती है। अशुभ 
वासनाओं की अनुवृत्ति नहीं होती क्योंकि वे तत्वज्ञान के पूवं ही निवृत्त हो चुकी होती 
हैं । वास्तविकता तो यह है कि तत्त्वज्ञान के अनन्तर शुम वासनाओं का भी कोई 
प्रयोजन न रह जाने से उसका भी अस्तित्व नहीं होता फलतः जीवन्मुक्त पुरुष शुम 
झशुम सभी कर्मों के प्रति उदासीन हो जाता है उसकी केवल वह सामान्य क्रिया 
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तदानीममानित्वादीनि ज्ञानसाधनान्यदवेण्टस्वादयः सदूगुणाश्रा- 
७ 

लङ्कारवद्नुवतंन्ते । तदुक्तम्‌ -- 

“उस्पन्नात्मावबोधस्य झाद्वष्टृत्वादयो गुणा; । 

अयत्नतो भवन्त्यस्य न तु साधनरूपिण” इति ॥ ३७॥ 
ही होती है जो प्रारब्ध कर्मों के फल भोग की निष्पत्ति के लिये अपेक्षित होती है । 
अतः जीवन्मुक्त पुरुष द्वारा यथेष्ट आचरण होने की शङ्का निराधार है । इसी बात को 
वेदान्त शास्त्र के सामान्य विद्वानों ने इस रूप में भी व्यक्त किया है कि जिसे अद्व त 
तत्त्व का अत्रो हो चुका है वह भी यदि यथेष्ट आचरण करने लगेगा तो तत्वज्ञानी 
ओर कुत्ते में अन्तर ही क्या होगा। जब कि दोतों की प्रवृत्ति अशुचि सेवन में समान 
रूप से होती रहेगी । 


सच बात यह है कि जीवन्मुक्त द्वारा यथेष्ट आचरण किए जाने को शङ्का 
का जो आधार बताया गया है, जीवन्मुक्ति में वही असम्भव है । क्योंकि जो 
जीवन्मुक्त हो जाता है उसे ब्रह्मज्ञानी होने का अभिमान ही नहीं हो सकता । क्योंकि 
अभिमान अज्ञान का फल है और उसका अज्ञान तत्त्वज्ञान द्वारा निवृत्त हो चुका है । 
जैसा कि विद्वानों ने कहा है कि आत्मज्ञ वही होता है जो अपने को ब्रह्मज्ञानी समझने 
की भावना से भी मुक्त हो जाता है ओर जिसे अपने को ब्रह्मज्ञानी समझने की भावना 
बनी रहती है, वस्तुतः वह ब्रह्मज्ञानी होता ही नहीं । 


इस सन्दर्भ में सुबोधिनीकार ने यह प्रश्न उठाया है कि यदि तत्वज्ञानी की 
यथेष्टाचरण में प्रवृत्ति होगी तो शास्त्रों में जो ऐसी अनेक बातें कही गई हैं कि 
जीवन्मुक्त माता ओर पिता का बघ करके भी पापपङ्क में लिप्त नहीं होता, जीव- 
न्मुक्ति में कतृंत्वाभिमान न होने से लोक हत्या करके मी वह बन्धन सें नहीं पड़ता, 
तत्त्ववेत्ता सैकडों सहस्रो अश्वमेध करके पुण्य ओर इतने ही ब्रह्महत्या आदि कमं 
करके पाप मे सम्पृक्त नहीं होता । यह सब कैसे सङ्गत हो सकता है? सुबोधिनीकार 
ने इत प्रश्‍नों का समाधान यह कहते हुए प्रस्तुत किया है कि उक्त आशय के वचनों 
का तात्पर्यं तत्त्वज्ञान की महिमा बताते में हैन कि तत्वज्ञातियों द्वारा ऐसे कर्मों 
के किए जाने की संभावना की पुष्टि की है। उक्त वचनों का स्पष्ट अभिप्राय यह 
है कि शुमाशुम कर्मों से पुण्य "ओर पाप का बन्धन होने का मूल कारण अज्ञान है। 
जो ब्रह्मज्ञान होते से निवृत्त हो जाता है । अत: ब्रह्मज्ञानी द्वारा यदि ऐसे कर्म 
कदाचितु सम्भव भी हों तो मी ब्रह्मज्ञानी इन कर्मो के परिणामों से प्रभावित नहीं 
हो सकता किन्तु सत्य यह है कि इन कर्मों में प्रवत्तंक अज्ञान का 


नितान्त उन 
हो जते से तत्त्वज्ञानी की ऐसे कर्मों में परवृत्ति संमावित ही नहीं है। नितान्त उन्मुलन 
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नट वविद्याकायेत्वायथेष्टचेट्टाया अविद्यानिवृत्त्या तन्निवृत्तिवरमा नित्वादी- 
नामद्रष्टृत्वादीनामप्यविद्याकायत्वाविशेषान्रिवरत्तिरेव स्यान्नानुवत्तिरित्याशङ्कथ 
नियोगतशादनुदृत्त्यभावेऽपि निवृत्तिशास्राविरुद्धस्वभावत्वान्न निवर्तेरन्निति 
दशेयति-तदानीमिति। तत्रापि नेष्कम्यसिद्धिमुदाहरति तढुक्तमुत्पन्ना 
इति ॥ ३७॥ 


अनुवाद 

जीवन्मुक्तावस्था में अमानित्व भादि ज्ञान के साधन भोर बदवेष्टूत्व आदि सद्गुण 
( जीवन्मुक्त पुरुष में ) अलंकार के समान अनुवतेमान होते हैं कहा भी गया है कि 
आत्मज्ञान उत्ग्न्न हो जाने पर कद्वेष्टत्व भादि गुण आत्मज्ञानी को अनायास ही 
उपलब्ध होते हैं वे साघनरूप नहीं होते । 
ब्याख्या 

जीवन्मुक्त के सम्बन्ध में दूसरा प्रश्‍न यह उठता है कि यह ठीक है कि ब्रह्मज्ञान 
से अज्ञान का उन्मुलन हो जाने के कारण अशुभ कर्मा में जीवन्मुक्त की प्रवृत्ति नहीं 
होगी किन्तु उसके समान ही यह भी उचित है कि मान, दम्म, हिंसा, आदि निवृत्त 
होते में क्षमा, ऋजुता, सर्वेभूतहितचिन्तन भादि में भी उसकी प्रवृत्ति नहीं होनी 
चाहिए क्योंकि अज्ञान ही शुमाशुम समी प्रवृत्तियों का मूल है ओर वह जीवन्मुक्त 
में ज्ञानोदय के पहले ही समाप्त हो जाता है। तो फिर शास्त्रो में जीवन्मुक्त पुरुष 
में जो इन प्रवृत्तियों का वर्णन मिलता है उसकी उपपत्ति कैसे हो सकती है? 
वेदान्तसारकार ने इस प्रश्न का भी समाधान अत्यन्त समीचीन रीति से प्रस्तुत 
किया है उनका कहना यह है कि मान, दम्म हिंसा आदि से विरति और क्षमा, 
ऋजुता आदि सद्गुणं का उपादान ये सब ज्ञान के साधन हैं। प्राणियों से द्वेष न 
करना, समी के हित का चिन्तन करना ये सद्गुण मी ज्ञान केही उपाय हैं 
जीवन्मुक्त पुरुष में जो इनका अनुवत्त॑न होता है वह जीवन्मुक्त के अलंकार रूप में 
होता है इनके लिए उसे संकल्प और प्रयत्न की आवश्यकता नहीं होती । उसमें 
यह सब अनायास अनुवत॑मान होते रहते हैं । यदि ये सब प्रयत्न से अर्जनीय 
होते तो प्रयत्न के मूलभूत अज्ञान के न होते से उनके अनुवर्तत के विषय 
में शंका होना उचित होता किन्तु इनसे सहज अबुवतंत में उक्त शंका के लिए 
कोई अवकाश नहीं रह जाता अपने इस समाधान की पुष्टि में बेदान्तसा- 
रकार ने वातिककार के एक वचन को उद्धृत किया है जिसका अभिप्राय यह 
हे कि जिस पुरुष को आत्म तत्त्वज्ञान उत्पन्न हो जाता है, देष आदि दुर्गुणों के अमाव 
रूप सद्गुण बिना प्रयत्न से ही उसमें प्रवृत्त होते लगते हँ । ये गुण उसमें साधन रूप 
से नहीं प्रस्तुत होते. अपितु सहजरूप से छोमाधायक होकर उसे प्राप्त होते दै । 

१८ 
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कि बहुनायं देहयात्रामात्राथेमिच्छानिच्छापरेच्छा प्रापितानि सुख- 
दुःखलक्ष णान्यारब्धफलान्यचुमतन्नन्तः ऋरणाभाक्षादीनामवभा सकः संस्त- 
दवसाने प्रत्यगानन्दपरब्रह्मणि प्राणे लीने सत्यन्ञानतस्कार्यसंस्काराणा- 
मपि विनाशात्परमकेवस्यमानन्दैरृरसम खिल भेद्‌प्रतिभास रद्वितमखण्ड- 
ब्रक्मावतिष्ठते | “न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति”, “अनरे समवलीयन्ते, 
'-बिदुक्तश्च विश्ुच्यत इत्यादिश्रृतेः ॥ ३८ ॥ 


इति श्रीमत्परमहसपरिब्राजकाचार्यसदानन्दघिरचितो 
वेदान्तसारः समापनः ॥ 


इदानीमुक्त जी वन्मुक्तममूद्य तस्य परममुक्ति दर्शयति-किं बहुना इति। 
देहयात्रा देहस्थितिः। तन्मात्राथे न त्विन्द्रियप्रीत्यथम्‌ । सुखदुःखळक्ष- 
णानि सुखदुःखसाधनानि | आरब्धफलानि भोग्यानि। अनुभवन्नसङ्गतया 
भुञ्जान; । कथं भुञ्जान इत्युच्यते अन्तःकरणाभासादींनां विषयाकार- 
वृत्तीनां साक्षितयावभासकः सन्निति यावत्‌। तदवसाने प्रारब्धफल पोग।- 
बसाने जात आश्रयाभावास्राणे ब्रह्मणि ळीने सति पूर्व सिद्धज्ञानेनेव प्रारब्ध- 
कमोक्षिप्ताज्ञानतत्संस्काराणमपि विनाशात्सञ्चितकर्मणां ज्ञानेन दाहा- 
त्क्रियमाणेश्चा सं३ळेपात्पुनरदेहान्तरहेत्वभा वास्परमकैवल्येत्या दिनो क्तत्रह्मस्वरूप 
एवावतिष्ठते विद्वानित्यथ: ॥ 
निगुणब्रह्मसाक्षात्कारवतः प्राणा नोत्क्रामन्ति किन्तु प्रत्य्ब्रह्मण्येव 
तप्तायःपीताम्बुवल्लीयन्त इत्यत्र प्रमाणमाह--न तस्येति। मुक्तेरसाध्यत्वे 
काठकश्रुति प्रमाणयति-विमुक्तश्च विमुच्यत इति। पूर्वमपि मुक्त एव 
सब्नविद्याप्रत्युपस्थापितनामरूपोपाध्यविवेकनिबन्धनस्य संसाराभासस्य नित्य- 


अनुवाद /! ८ 

बहुत कहने से क्या लाम । यह ( जीवन्मुक्त ) शरीर को जीविए रल्लनेमात्र 
के लिये इच्छा-अनिच्छा ओर दूसरे की इच्छा से प्राप्त हुए सुल्न-दु.खछूप प्रारब्ध 
कर्मों के फलों का अनुमव करता है। अन्त:करणामास आदि का अवश्ासक होता 
है ओर उसके ( प्रारब्घकमं के ) अवसान होने पर प्रत्यगानन्दरूप प खह्म में प्राण 
का लय हो झाने पर अज्ञान, भज्ञान काये ओर उसके संस्कारों का भी विनाश हो 
जान्ने से अत्यन्त कैवल्य एक मात्र आनन्दरस मय सम्पूर्ण भेरों की 
अखण्ड ब्रह्म होकर अवस्थित हो जाता है । श्रुति कहती है कि---उसके 
प्राण का उत्क्रमण नहीं होता । इसी में ( 


प्रतीति से शुन्य 
( जीवन्मुक्त ) 
शरीर के रहते ही ब्रह्म में ही ) सम्यक्‌ 
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शुद्धबुद्धमुक्तसत्यपरमानन्दाद्यब्रह्म छपो5हमरमीत्यपरीक्षज्ञानाद्विलयापेक्षया 
पेट ~ 
विमुच्यत इःयर्थः ।वस्तुतस्तु न बन्धो न वा मोक्षः | तथा च श्रतिः 
“न निरोधो न चोत्पत्तिर्न बन्धो न च साधकः । 
° a 
न मुसुक्कुन वे मुक्त इत्येषा परमार्थता” || 
इत्याद्या ॥ ३८ ॥ | 
विद्यासीतावियोगक्षुभितनिजसुखः शोकमोहाभिपन्न- 
श्वेतःसोमित्रिमित्रो भवगहनगतः झाखसुम्नीवसख्यः । 
हत्वास्ते दैन्यवालि मदनजलनिधी धैयंसे तुं प्रबध्य 
प्रध्वस्तावोधरक्षःपतिरधिगतचिज्जानकिः स्वात्मरामः । 
वेदान्तसारजिवृ्ति ` रामतीथोभिधो यतिः। 
चक्र श्रीक्रष्णतीथश्री पदपङ्कजपट पद: ॥ 


इति श्रीकृष्णतीर्थपूज्यपादशिष्य श्री रामती थ यतिविरचिता 
बिद्वन्मनोरञ्जनीनाम्नी वेद'न्तसारटीका समाप्ता ॥ 


प्रकार से लीन हो जाते है । विमुक्त होकर मुलाज्ञान से छुटकारा पाकर विमुक्त हो 
जाता है । सम्पूर्ण बन्धनो से मुक्त हो ज.ता है । 
व्वास्पा 

वेदान्तसारकार का वहना है कि इस छोटे से ग्रन्य में वेदान्तशास्र के प्रति- 
पाद्य विषयों के सम्बन्ध में संक्षेप से अत्र तरु जो कुछ कहा गया उससे अतिरिक्त 
भर कुछ कहने की आवश्यकता नहीं है। केवल यही निष्कर्ष रूप में ज्ञातव्य है 
कि मनुष्य अनेक जन्माजित सुकृतों का उदय होने पर जब आात्मोन्मुख होता है भोर 
वेद वेदाङ्ग के अध्ययन से सम्पूर्ण वेदाथं का सामान्य ज्ञान भजित कर लेता है भोर 
काम्यनिषिद्ध कर्मों का त्याग [त्य नैमित्तिक प्रायश्चित्त और उपासना का सम्पादन 
कर चित्त को निष्पाप और निर्मल बना लेता है और तित्य-अनित्य वस्तुओं का 
विवेक ऐहिक आमुष्मिक फळों से वैराग्य, शम-दम-तितिक्षा-उपरति, समाधि श्रद्धा 
ओर मुक्त होने की इच्छा रूप साघनों से सम्पन्न हो श्रवण-मनन-निदिष्यासन के द्वारा 
्व्यारोप-अपवाद के माध्यम से आत्मतत्वज्ञात अजित कर जीवन्मुक्त हो जाता है 
तब स्वप्रकाश आत्मानन्द के अनुभव में उसे एकनिष्ठता प्राप्त हो जाती है। उस समय 
किसी प्रकार के सांसारिक भेद की मावना उसके मन में नहीं रह जाती। _ आत्म- 
तत्त्वज्ञान से मुलाज्ञात का स्वरूपतः नाश हो जाते पर मी उसका किञ्जित्‌ संस्कार 
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___ _ ७ जा जन मम 
रह जाता है जिसके प्रमाव से उसे प्रारब्ध कर्मों का मोग करना होता है और उसके 
लिये शरीर को जीवित रखने के लिए कुछ सामान्य क्रियायें करनी होती हैं 
किन्तु वह उस अवस्था में भी विशुद्ध ब्रहा के रूप में ही अवस्थित रहता 
है। उस समय उसकी अवस्था दूसरे की दृष्टि में सामान्य मानव के रूप में 
होते हुए मी वस्तुतः उसको ब्रह्मी भूत अवस्था होती है। केवळ उसके वर्तमान 
शारीर का पतन मात्र ही उसमें प्रतीक्षणीय रहता है । वह वस्तुतः मूलाज्ञान के 
निवृत्त होने से समी बन्धनों से सर्वात्मना मुक्त रहता है । वर्तमान देह के साथ 
सम्बन्ध टूटने पर पुन: किसी नये देहके साथ इसके सम्पक की सम्भावना नहीं 
रहती । वह अपने विद्यमान शरीर में अवस्थित होते हुए मी पूर्ण विशुद्ध ब्रह्म के 
रूप में ही अवस्थित हो जाता है । 
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प्रत्यभिज्ञाहदयम्‌--ठाकुर जयदेवसिह १२.०० 


सांख्यकारिका तत्त्वकोमुदी-सहित-- 

(हिन्दी टीका) रामशंकर भट्टाचार्य १५.०० 
संक्षिप्त सामान्य दशेन--अशोक कुमार वर्मा ६.५० 
सरल निगमन तरकंशास्त्र-अशोक कुमार वर्मा १२.०० 
सरल आगमन तर्कशास्त्र-अशोक कुमार वर्मा ८.०० 
सरल तर्कशास्त्र (निगमन श्रौर आगमन)-- 


अशोक कुमार वर्मा ६.०० 
तकंसंग्रह सम्पुर्ण--दयानन्द भार्गव १५.०० 
वेदिक धर्म एवं दर्शन--दो भागों में 

कोथ, अनु०--सूर्यकान्त ५०.०० 
योगसारसंग्रह (मूल तथा हिन्दी) २.०० 


मोतीलाल बनारसीदास 
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ह. 2...) तक भाषा 
र बदरीनाथ शुक्ल 
ल मिश्र द्वारा विरचित यह ग्रन्थ न्याय एवं वैशेषिक दर्शन के प्रतिपाद्य 
। सम्यक्‌ ज्ञान कराने वाली अनपम- कृति है। इसके अध्ययन से दो? 
` प्ण परिचय हो जाता है ( 
` पन्थ वैज्ञानिक प्रणा के लिखा गया है। इसमे ।त्स्य,-नप्रोक्त > 
। सोलह पदार्थो का क्रमशः भेदोणमेदसहित विर*,त एवं सुबोध £ 
। (या है जो अन्यत्र किसी व्याख्या में नहीं है । व 
ग रथ पर कई व्याख्यायें लिखी गई हें । तो भी इसमें कई "४ 
,शान इन व्याख्याग्रौं से नहीं ' पाला । इन अभावों को 
व्याख्या तैयो« की गई है । 
, व्याख्या में यथास्थान मूल ग्रन्थ के प्रत्येक स्थल का पर्याप्त स्ए , 7 
[ है और यथापेक्ष कुछ विस्तृत विवेचन तथा अनेकत्र अनेक पि 
« में अन्य दर्शनों के दृष्टिकोण का सन्निवेश किया गया है । इस बत 
7. ,न किया गया है कि प्रतिपाद्य विषय का विशद विवेचन हो किन्त १. *. 
“रण के प्रयास में भाषार्शेथिल्य न आने पाए जिसके कारण आधुनिक व्याख्य 
ग्रन्थों में कई विषयसम्बन्धी तुटियां स्थान पा जाती हैं । 
मूल्य रु० २५.०० (स) द, 


को) 


०0 १५.०० ( ञे १ 
भारतीय दर्शन को रूप रेखा 
| हरेन्द्र प्रसाद सिन्हा 
> न्याय-वैशेषिक दर्शन के तर्कसंग्रह जैसे प्रामाणिक ग्र. र गिरिक एथ 
तुलनात्मक दृष्टि से हिन्दी में लिखी गयी यह प्रथम व्याख्। हे वीय “= 


अम्तु को आधुनिक दृष्टि से प्रस्तुत करते समय व्याख्या क 9 ठिन न ह! 
टिल प्रश्नों को कुशलता से हल करती गयी है। ग्रन्थ की ७.१. मभौ घ्रापा' ' 
टोकाश्रों से प्रासङ्गिक उद्धरण व्याख्या सहित दे दिये गये हैं । तुलना के लिए 
मे ऊपर आकर-ग्रन्थों का तथा लगभग पन्द्रह आधुनिक ग्रन्थों एवं शोधर-्पात्रक। ॥ 
& उपयोग किया गया है । 
स्वोपज्ञ-टीका दीपिका, विस्तृत भूमिका, बौद्ध, जैन तथा पाश्चात्य न्याय 
पर तीन परिशिष्ट श्रौर शब्दानुक्रमणी तथा उद्धरणानृक्रमणी सहित यह ग्रन्थ 
त्याय-वेशेषिक दर्शन के प्रत्येक जिज्ञासु के लिये तृप्तिकर होगा । 
मूल्य रु० १५.०० 


तक-संग्रह 
डा० दयानन्द भार्गव 
प्रस्तुत कृति भारतीय दर्शन की रूप-रेखा में विभिन्न विषयों का तुलनात्मक 
चनात्मक विवेचन, नत्रीन सामग्री सहित सुस्पष्ट एवं सर्वग्राही भा" 


चार्वाक, वौद्ध, जैन, वैशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा आदि 


ज़ है मूल्य रू० २५.०० (सजिल्द) 
श्र रं ५.०० (अजिल्द) : 
सोतीलाल बनारसीद उ 0 


